مغفهوم الألوهية 


وعلاقته بالولاية في الفكر الإسلامي 


دراسسة مقارنة يين المتاهب والفر ةق الاسلاميه 


الأستاذ الدكتور 
أشرم ف حافظ 


الطبعة الأولى 1458ه--8١10م‏ 





"ركو اللي وروي 


الرقم المتسلسل: ؟؟؟ 
رفم الإجازة المتسلسل 0 // ( 
5 الإيداع : 2/) 


الواصفات: ؟؟؟؟؟ 


تم إعداد بيانات الفهرسدّ والتصنيف الأوليى 
من قبل دائرة المكتبم الوطنيم 


حقوق النشر محفوظنّ للناشر 
جميع الحقوق الملكيد والفكريه محفوظم لدار كنور 
المعرفيّ ‏ عمان الأردن. ويحظر طبع أو تصوير أو ترجمة أو 
إعادة تنفيذ الكتاب حاملا أو مجزءا أو تسجيله على 
أشرطة كاسيت أو إدخاله على كمبيوتر أو برمجته على 
اوح هلو اثاة سشحدوئية ليتوا فتن الدا لتو عفايتت 


داكو ز عالط الوق 


وسط البلد 5 مجمع الفحيص التجاري 
تلفاكس: 100477 7 431..- موبايل: 0070545 1/9 3517.. 





ص. ب 717077 عمان 
10/10220[/2/1007-_/03 ٠//ق1/-‏ 
ردمك: 72979979 :ل581!/ 


تنسيق واخراج 5 7 079 


الإهداء 


ورورمي 
وأبنائي. إسلام وولي الديت 


بسم الله الرحمن الرحيم 


ذه 


ىا اله ءر ءيس 


نالك الولانة اند وكير وبا وخبرعيا ؛ 
الكهف- الآية (11) 


صدق الله العظيم 


الباب الأول 


الأسماء والصفات الإلهية 


الفصل الأول: معنى الاسم والصفة ا 
الفصل الثاني: الاسم والمسمى والتسمية الما 
أولا- آراء القائلين بالغيرية 101000 
ثانيا- آراء القائلين بالبوية ا 00 
ثالثا- علاقة الذات بالصفات ا ا ا 0 
رابعا - الأسسماء الإلبية ا 
الفصل الثالث: التنزيه والتشبيه والتجسيم م مسا ا 4 
أولا- الشيعة (الغلو والاعتدال ) اذ[ 1 2271 


كافنات المعقالة 0 
ثالثا - الأشاعرة ا اتنس وف اس ا ا ا ا 


.١‏ الكندى (ت 53١ه)‏ ا ا سما ام اا ا 
9 - الفارابى ) الى - م) ار ا ار 1 


”- ابن سينا ( ت 478ه- 37١ام)‏ خا ا ا 


الباب الثاني 


الاتحاد والحلول ووحدة الوجود 

الفصل الأول: معنى الاتحاد والحلول والوحدة ا 0 
أولا- الفراعنة ا ل ا 0 

قائنات التهؤذ 00 ة ة ة + زؤز<ز<ذز <ز< < < < < ز ز زؤز ز ز 0 01 
قالخا التضصارئ ا 

00 :الكد تن مولس ا‎ ١ 

؟ . مرحلة كتابة الأناجيل 001 0 ااا 

". اتحاد اللاهوت بالناسوت 1|111[ [ز[ز[ [ [ [ 1 

الفصل الثاني : الشيعة (الغلاة) 1911 |[ [ [ [ [ [ 0011 
أولات السبنارة والسافة ب 001 ا 

اننا الاميها عيلنة والدزوة 1[ذ[1[1[1[ز[1[ [ ز[ 1 0 0 

ثالثا- الحروفية ا ا 0 

رابعا - الأغاخانية 0 
خامتينات البانة والدهاكنة ا اا ااا 

تعليق ا 1 ا 
الفصل الثالث: التصوف الفلسفضي اال ا 
أولا - البسطامي ااا 

00 دفاع الجنيد والطوسى‎ -١ 

. نقد أقوال البسطامي 0 

تعليق ل ا 

ثانيا - محي الدين ابن عربي 00 ااا 00 ا 

ثالثا - عبد الكريم الجيلى 1 

دَتقد وتفليق “فشاك القول «الائكان أو الكلول أو وكذة الوجود ا 


الباب الثالث 


الصلة بين مفهوم الألوهية والولاية 


الفصل الأول: معنى الولاية 1 
أولا - المعنى اللغوي والمدلول الشرعي [[ز ز [ذ[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ ز[ [ ز[ [ [ ز[ [ [ [ [ 1 000 

ثانيا - أصل فكرة الولاية 0 ا 000 

ثالثا - المعجزة والكرامة ا 

رابعا - الولاية والإمامة ا 

الفصل الثاني: الشيعة وا و ا ا ا ا اا 
أولا - الشيعة الأول (غلاة الشيعة وتأثرهم بالأديان المغايرة للإسلام) 0 

-١‏ السبأية اا 

ات الكرسيائنة والتحربية 00000 

الشانية و التحتاحسة ا 0 

:- المغيرية والمنصورية والخطابية ا 00 

5- الاسماعيلية 1 

ثانيا - الشيعة المتصوفة 1 

-١‏ الآملي اا ا 

؟- فضل الله الحروقي 1 [ذ1[1[ذ1[1 1[ ا 

37 اليوشنتي ا 11 ا 

الفصل الثالث: التصوف 0020212 ا ا ا 
أولا - التصوف السني 00 اا 

-١‏ إبراهيم بن أدهم 0[ 0غ 

"- ذو النون المصري ا 

*ث التسترم 0 

؛- الحكيم الترمذي (ت585ه) 00000000000 

6- الطوسي ااا ااا اذ[ ذ[ [ز[ز[ز[ [ز[ز[ [ز[ [ [ ا 0 


بقلم الأستاذ الدكتور 
عبد الكريم عبد الله بالقاسم 


كان لين شرق :تحليل وتقريكا كفان الاستتان»الدكتؤن + اشيرق تحافط والذى 
يحمل عنوان ( مفهوم الألوهية وعلاقته بالولاية في الفكر الإسلامي )؛ وهذا الكتاب 
تخجل نين ارام يخيرة الاشكاة وحكة اكات شن سسية مولقه على فلاقة أنؤاك ف 
تسعة فصول فى كل باب ثلاثة فصول جاءت فى مجملها متقابلة مع عنوان الكتاب 
ومفهومه بطريقة منهجية دقيفة . 

وقد احتل الباب الأول منه ( الأسماء والصفات الإلبية ) وهو الموضوع الأدق 
لفهوم الألوهية التي تتحدد من خلال بيان مفهوم الصفات والأسماء بعيداً - حسب 
المفهوم الإسلامى - عن بحث الذات كماهية؛ والتى دافع عنها الكاتب خوف الوقوع 
ف الحبعة والقمسيم. ْ 

فدخل بطريقة موضوعية في فصله الأول ومن خلال تحليل ( منطوق اللغة 
وألفاظها إلى عمق مدلولي الاسم والصفة وعلاقتهما بالمسمي والموصوف ) وما يليق 
منهاء باستناد جيد إلى المصادر ذات العلاقة بعيدا عن الغموض الكلامي والإلتواء 
الفلسفيء في توضيح فكرة ما يليق لله وما يستحيل عليه منها من خلال النفي 
والأنات توك اله ينف الكاقن قينا الاستا سن بنارا العلاساء الكبا و لاعفنا 
بالدليل النقلي من المصادر الثابتة قرآنا وسنة . 

ويرجع فى فصله الثاني وبعد أن أكد ما سبق لفظياً ومعنوياً من خلال اللغة 
واتضادن الساعزة: إل( الاسم والسفي والتسفية )ااانه هده الرةارتقي نيا 
الكاتب عقليا ليدخل بها إلى مفهومي الغيرية والبوية» متتبعا الآراء القائلة بأن 
الأبعباء افني ان الداعنا هن عيوفا نع القا نويا لقزرينة العا نل والبرية: 
متصفحا وبشكل دقيق آراء العلماء والفرق والجماعات فى ذلك - وهي من صلب 


الفلسفة العريية الإسلامية - مستشهدا بالآيات والحجج العقلية, ولم ينس بين ذلك 
من توجيه الدفة النقدية المبثوثة بين كل الآراء المعروضة بطريقة موسوعية لطيفة 
وصولا إلى النتائج المرجوة بأن الخلاف فى ذلك لا يعدو أن يكون خلافا لفظياً وهمي 
من طبيعة الفكر الإنساني المتجدد . باعتماد رصين على كتب التفسير والكلام 
والتصوف والفلسفة فى هذا المضمارء في توطئة لما ينجم من اختلالها من مساس 
للتنزيه ودخول للتشبيه والتجسيم . 

وهو عنوان الفصل الثالث, الذي كان يحمل ذات المدلول ( التنزيه والتشبيه 
والتجسيم ) وكأنه أعتمد أن يظهر النفي وصولاً للإثبات. والخلل وصولاً إلى الصحة 
م التاوية: تعبت انان الغلو الشيعي ) وتطرفه في الاعتماد على المؤثرات 
الدخيلة والأفكار الغريبة التي انزلقت إلى تراثهم من الأديان السابقة. فأسلمهم إلى 
القول بالتشبيه والتجسيم؛ ولم يغفل ما اعتمدوا عليه من نصوص فهمت لديهم فهما 
حرفيا أدت إلى مفاهيم خاطتئة حول الألوهية, تعالي الله أن يوصف بها وتتبع الآراء 
بكل دقة داخل فكرهم ومن خلال مصادرهم إبعادا للاتهام أنها أقوال منحولة عليهم, 
العضل يهنا من أول نشاتهم خشى احن الفوق المتائرة يونم فى فيضن الأتحافات 
الصوفية ذات المنشأ الشيعي الغالي كالأغاخانية وغيرها . 

هذا ولم يتناس الكاتب أن الشيعة لديهم آراءَ معتدلة في الموضوع لا يجب أن تهمل؛ 
فعّرج عليها في تقابل بين الأصيل والدخيل, الصواب والخطأء التنزيه وما يقابلها من 
التشبيه والتجسيمء أو عند أصحاب المذهب العقلى ( المعتزلة ) وهم رواد حركة التنزيه 
وأليها دزعنها كس الحفوضنية الفكرية والبوع:العالقة بالايفان العقان وتتحينر الحقل مع 
النص فى حركة تنويرية وسط خضم ما شاب التوحيد من تشبيه وتجسيم . 

ثم وضع أيدينا على آراء الحركة الفكرية الكلامية الوسطية ( الأشعرية ) وكأن 
لسان حاله يقول هذه لجة التشبيه والتجسيم في الغلو الشيعيء وهذا التنزيه العقلى 
اللككران وهن: الرميطة الاستهرية تمتك اس والقص و لاحتسا بتثااقرة خرايا بون 
توجه عقلي محدود لمحاولة التوفيق بين العقل والنقل كتنزيه للوحدانية . 

وف مقابلة هذه الاتجاهات الكلامية يكمل حلقة الفكر العربي التي تمس هذا 
الموضوع مثل ( الصوفية ) والفلاسفة ( الحكماء العرب ) فعرض آراء الصوفية 


الققدلة التدزيهية ف سسحاولة الانتغان عن القصوت الفلسض واراه ال افرى: له 
فصولا فيما بعد, وتبين منها إنها تعتمد التنزيه قدر الإمكان لاعتمادهم على المعرفة 
الذوقية, فهو . أي . الله لا يدرك بالحواس لأنه ليس محسوسا. ولا يدرك بالعقل لأن 
العقل عاجز عن الرقي إليه فهو منزه عما يشوب الذات الإلبية مما ينقص قدرها 
وعلوها . 

أما (الفلاسفة) فلقد تتبعهم في جدولة ترتبيه دقيقة بدءا من الكنديء الفارابي, 
اتسينا أن رش ثم القؤزالى» وبا ممهوخ الألوهية لدنية وتاكزقم فى اليه من 
آرائهم بنظريات الفلسفة اليونانية في موضوع الألوهية والتنزيه. ومع ذلك 00 
الكاتب خاليّ الوفاض من آراء جيدة ومقبولة عقلاً ومنطقاً عند هؤلاء. فهم وإن كا 
دق ل ل ا 
في موضوع الألوهية في بنيتها الحضارية الإسلامية . 

أما الباب الثاني والذي عنونه المؤلف ب ( مذاهب الاتحاد والحلول و وحدة 
الوجود) فهو يرمي إلى ما قد يصيب فكرة التأليه من تشويه نتج عن مدلول فكرة 
دخيلة يكون لبا المساس بجوهر التوحيد والوحدانية . 

ويسلم في فصله الأول ما يسمي ( بتأليه البشر أو الإنسان الإلبي )؛ ونفي 
الأول يتتع إقنات التالي: فقاصيبها الكات في فضله الأزل غتوض العالم بحبايا 
الفكرة فحللها بطريقة منهجية موضوعية رجوعا بها إلى منابعها الأولي في المفهوم و 
اللاصدق: ويخلص من اللفافية السالقة انها تلم لا محالة ىقالته النشتره فما كان 
منه إلا أن أعطي الفكرة عنوانا مستقلاً لإثراء البحث والموضوع . 

فقدم للفكرة بإرجاعها إلى الحقب الأولي فى التاريخ البشري مستانسا 
ومسترشدا بالمصدر الثابت وهو القرآن الكريم»؛ في قصة النمرود وارتباط الفكرة 
بالقوة والطغيان» وإعطاء التوطئة المناسبة لإظهار أن ذلك سببه التآليه وإدعاء الربوبية 
ليرجع بنا وفى تاريخية المنهج إلى جذور المسألة ومنابتها منذ عهد الفراعنة تألها 
وتأليها للبشرء ملوكهم وسادتهم فغاب الإيمان بالإله الواحد. وطغي فرعون وقال أنا 
زنك الأغنى: لتكون عند المهود-صدورة اتنقاق التانيوت من اللاهوت فادعزا أن عزيرا 


اق آللة "يقرا التصدرافةبالفكرة: .رمكذا كانه عنس انون كسمب دول العالم فى 
الآلبة البشرية. 

وفكة | انتليه اليكو القكرة مفالو بالرفتة النسيع كلنة السناكه لبسطر هوا 
بالقول أن القديس بولس يعد رسولا قديساء وهكذا كان دين النصرانية في ترسيخ 
الذكرة. فى "تاجوم ونا عم دن وو اق كنا تسد تست مطل كش الحالية وارشاط 
اللاهوت الناسوت التي شريتها فرقهم على اختلاف نحلها ومعتقداتها . 

وعرج الكاتب بطريقة إشارية إلى انتشار اليهودية والمسيحية في شبه الجزيرة 
الفريقة: وكونها قد :اثرت مطريفة مباشرة وغيو مياشزة ف عقلية النافقق ومشقدهم 
والتي كانت خفية في عهد النبي صلي الله عليه وسلم؛ ونجح الكاتب أيما نجاح في 
إعطاء تلك اللمحة الخفية التي سَيُبني عليها فيما بعد موضوع تسرب الفكرة لبعض 
القوق الاسلاسية وفدا ماككده بي 

يعنون الفصل الثاني ب ( الشيعة الغلاة ) وكيف أنها كانت تقول بتآليه البشر 
فضريم الفوك أ خف تدده مياه لكوت دمي عنها: النحوك النالية فيل افا 
مع السبأية والبيانية» وحلل كيف أن ابن سباً أول من القي بهذه الفتنة والفكرة 
اللفيقنة ف «محيظ القتلاة كاله على رضي الله فكة تحت ستاز ذكرة ؤردية وزالى 
تنقمى الوا لتتعاتر: فى التليدة العاذة! فسان العار فق القيد: لتقي ادن معان 
في البيانية فيدعي الريوبية على مذهب الحلولية لأن روح الله حلت فيه - على زعمه 
الخاطئ - فتستلمها أخطر الفرق الإسلامية وهي الإسماعيلية الباطنية والدروز, 
داعت قالفة نشيو وعيرت هته فى شكهن الأماد :قم الدرؤة فى العام الجاكه 
ظل الله في الأرضء ويصبح مذهب التأليه هو مذهب الدروز . 

وتتطور الفكرة مع الحروفية من دور الحلول إلى القول بوحدة الوجودء لآن آدم 
عليه السلام كما زعم فضل الله الحروفي منعكس للكون بأكمله على صورة 
الحروفية, نموذجاً للصورة الإلبية؛ وخلط الفكرة بفكرة الفيض ووشائج فلسفية 
أخري ذات جذور هندية ويونانية وغيرهاء لتصل فى العصر الحديث - رغم تقدمه 
المادي والمعنوي - فكرة تأليه البشر فتستلمها الأغاخانية تحت طائلة الحلول 
والوحدة مع جمعها لآراء الغلاة السابقين: إلى أن يكون اللؤله هو مظهر الاسم الإلبي 


العام لمكيو عترم حلقة وس جين الألوهنة وبين الأرتقاء باليشتن إل سضاك 
الألوهية ودرجتها العالية, ويكون الاسم الإلبي هو التعبير عن تلك الحالة من الحلول 
والاتحاد وحلول الإله في الإنسان» ويصبح الإنسان هو محل حلول الإله مظهرا من 
مظافن الأسعع الإلنى: ويكوة :مز العتصيوم .وى القي لخن والقوه علن عنالء 
الديق والشويعة, ونا إلى ذلكبحن بكر افاحاادت كينا بعد إلى 'منكا ررق انعا الالوهية , 

ولم تبتعد كثيراً في العصر الحديث البابية والبهائية عن أصل الفكرة واتساقها 
مع الباطنية الأولي؛ في جعل الإمام المظهر الأسمى للإله, ويدعي المررًا النبوة على ذلك 
فيصبح المهدي المنتظر, لأنه مظهر من مظاهر العقل الكوني حلت فيه روح الحق كما 
حلت فى الانبياء وهو بالضترورة سيمل فى الآنخرين من تعده: ويتطرف أتباعة بذاء على 
ذلك فيجعلوه أكمل وأتم هيكل بشري ظهرت فيه الحقيقة الإلبية ويوصف على ذلك بأنه 
قيّوم بناء على تصريحه :- بأنه هو الإله - تعالي الله عن ذلك علوا كبيراً. 

ويضبل الكاقن :مطريقةه التقذية الزائفة ال التفليق على دلنة باق هذه الموغيلات 
والأفكار غير السوية حول الألوهية نقلت إلينا عن طريق غلاة الشيعة عن طريق أديان 
ومذاهب ومعتقدات يهودية ومسيحية وفارسية قديمة هدفها الطعن فى أعظم حقيقة 
إسلامية آلا وهي جوهر التوحيد وتحقيق التنزيه لله وحده. 

ويستمر الكاتب فى تحقيق علائق مفهوم الألوهية وما شابها من الوحدة 
والكلون والاتكادة قخراه كان لعنا رن تحالة يفول قم شرلكه إن كان هذا فيه 
الاتحاد والحلول والوحدة مع الشيعة الغلاة فما هو حالبا مع القائلين الأصلاء بها 
ألا وهم الصوفية ؟ أي في اتجاه التصوف الفلسفيء فما كان منه إلا أن عنون:- 

الفصل الثالث ب ( التصوف الفلسفي ) الذي يسبح فيه بمهارة مع الآراء 
والشروح عند كبار الصوفية, البسطاميء الجيليء: الجنيد, ابن العربي, وغيرهم 
مخطلا المناقشات فى" الموضبوع بطتدد أقوالبع ؤآرائهم كول متسائل الاتهاد والخلول 
والوحدة حيث كشف عن اتجاهين :- 

أولبما:- مفسرا وشارحا ومدافعاً عنها بآنها محمودة اللفظ والمعني لا تختلف 
ف اللفظ والقهوة هه الشريحة القزاء ولام الفان وقيسية الرمويية ومذا الاكساة 


دشي ان ماويل تاقاط هلي انها وبهدة شبيون ولتست اتهاذا ا يكلو د ورا أذ 
وحدة الشهود هي توحيد الأآلوهية وهي حالة لا تخضع لوصف أو تفسير لدقة 
معناها ويذا تعجز العبارة عن وصفهاء لأن مشاريهم ذوقية وجدانية واستعملوا 
لنفسهم رموزاً ومصطلحات قد يصعب على البعض فهمها فيظلمهم, وخاض المؤلف 
فى .هذا امع تستوضديع واراتهما يعو القلم عن تحقيقة فى :هذه العحالة:والتقتى إلى 
حكنت فك #توهدة الشهود لا يقدوبهانن غنزهن الزلالة. 

وثانيهما:- يؤكد على أن الألفاظ والآراء تنطوي على معاني الوحدة والاتحاد 
والفكار لوقي آنا ماكر تيكل قور الفتسيقاك الفديية وظلى رزاسها الفتوطي 
والآديان السابقة : 

ويشتفزضئ الغا يراق اللضنوونة الكسان الفسطات ادن العرقيالشيلي ف 
كان وكعليل وتاك | رانهد فنها عو خلال اولي ونان الشدي كوا يدف 
وشطحاتهم ومصطلحاتهم فى تأكيد هذا المضمار. مع عدم إغفال بعض الآراء 
المؤيدة أو الناقدة من الصوفية المتأخرين عنهم؛ ليصل بعد ذلك كعادته إلى التعليق 
ضول اللوشبوع /ط ل كد | يلاله العقلية والنقلية على فتساق القول#الرهوة والاعماد 
والحلولء فقيام موجود بموجودء على سبيل التبعية. وحلول القديم في الحادث؛ و 
اكتكانهيا اكتحسوس يالا ذمحفوين ا العقول:) قد هاف لافكلات اميت ودلك 
سال عكلا وشيوها ‏ ممعهين ا فى "اتقسان و ا هد اللت الكتلام على اللسترفة: 
وبالاتجاة الحقلي:المعكزلي يك الجبان ) والوسطية الأشخرية ( الايجي ) والشتخصيية 
الدينية ( الغزالي ) كشاهد من أهلهم الصوفية؛ وليس أدل على ذلك من أن الله 
سبحانه حكم على من أله المسيح بالكفر فلم يبقي إذن إلا أن تكون هذه الفكرة 
بعيدة عن الحقيقة والفطرة السليمة والعقل والإيمان والإسلام في قمة توحيده . 

ؤيقفبينا الكاتب على خقيقة آخري لبا غلاقة بالالوهية بعك التخسيع والكشييه: 
فعا الحلوق والوشية جه نتوين سفن التنؤية اذاف الإليكةه ويكوى العفيول 
بالوهدان قخورلق المسام اعاء الريربية وكاليه تين يريط آرل لبج ودرة 


بعنوان :- 


الباب الثالث ( الولاية وعلاقتها بالألوهية ) ذلك لأن مفهوم الولاية له علاقة وثيقة 
بمفهوم الآلوهية وادعاء الربوبية والمنحي السياسي الشيعي»؛ وهي لصيقة المعني 
الكرافة والضسؤة هيوه ْ ْ 0 ْ 

لبذا ركز الكاتب عليها من هذه الزاوية لاستكمال المنهج المتبع في تحرير مفهوم 
الألوهية وأنها ثابتة لله وحده وإبطال ما عداهاء ليأتي في فصله الأول محرراً ( معني 
الولاية لغة وشرعاً من خلال مفاهيم الألفاظ ونصوص القرآن والسنة )؛ فبدأ من 
القولنة والرعانة واللعيةروالصيرة تمي كوا فى هاه الول ويك ااسنافيل ننه 
النفوس على درجة الإيمان وتحقيقاً للصفات الإلبية من الصرف والتوفيق وغيرها, ثم 
يرجعها إلى أحوالبها الأولي ثم منشآها من حيث الفكرة إلى ما قبل الإسلام, ثم عن 
علاقتها بالكرامة والطبقات والدرجات بسيطة المنشأ إلى أن اكتمل مع اتساق الشريعة 
ويستشهد بنصوص الكتاب مؤيدا ذلك بقصة أصحاب الكهفء. ومريم عليها السلام؛ 
وأضبحات الأنكذوة؛ حدئ مقيوه'الآولياء إسنااميا فى :أؤلياة اللةألكوة الصديف ين 

ويري فى رأي الصوفية شططأ فمعظمهم لا يجد لبا تحديدا فهي على اللفظ من 
ولاية الله بعد أداء الطاعات للعبدء فهي وهبية وليست كسبية ترجع إلى التوفيق . 

لبذا وخوف الخلط فى المفاهيم دخل بنا المؤلف إلى التفرقة بين المعجزة والكرامة 
توطئه لما بعدها من جهة؛ لكي لا يحصل هناك مفاهيم خاطئة بين الأمر المعجزءالذي 
يظهره الله على يد النبي من الأمر الذي يظهره الله على يد الصالحين توفيقا لهم 
فكلاهما يقرن بالتحدي, إلا أن المعجز للنبي مقرونا بدعوى الرسالة, والثاني للولي 
إظهان لشوغ الله والايمانوكلاهها تابيتك بالنض + 

ويتخطي المؤلف الأمر المعجز باعتباره أكثر يقينا فيتوجه إلى إثبات الكرامات من 
خلال وقائع ونصوص مؤيدة, لبيان علائق فهم الولاية» من خلال قصص العبد 
السالم فل الكيكمؤيه العدرام كرت الزافب والغلاه الرضبيع وكريان الخيل 
بكتاب عمرء وغيرها كثيرة عند الصحابة والتابعين وما أكثرها عند الصوفية . وإذا 
كانت المعجزة التي هي ثابتة لا تتغير وهي دائمة ما كانت الرسالة, فإن الكرامة 
والولايةافيها ويحمظ الولى نينا فى ترتقع وحكين عانبة الول مغدم كما كيه :د 


(بلعام بن باعوراء) بعد دعائه على موسي عليه السلام رغم امتلاكه للاسم الأعظم 
فال منهاا: 

وظف. الكاتب هذا المعنى المبسط والواضع لكون الشيعة كما يقول قد فهمت هذه 
المفاهيم فهما خاطنافخلطوا بن الولأية الديكة وبي الأمامة السياسية وكذا ين 
المتحزة والكزامة والعظنمة والحقط فوظفت للامام غتدهة توظيفا له وكيا من كالية 
البشر السابقء: وعلى ذلك :- 

يأتي بعنوان مستقل وهو ( الولاية والإمامة ) وضّح فيه كيف أن مفهوم الإمامة 
كان ا معاء ستهيطا مويك تزكر يناه الثالف و العسيعة وغيوفا لحل إلى 
أوج التطرف مع الولاية والكرامة وإثبات المخاريق لأئمتهم بتزاوج مع التأليه المنيثئق 
مخ الول والاتحاذ:فريطوا مفهوخ الولاية بالامامة: 

فكان ( الفصل الثاني ) بعنوان ( الشيعة الأول الغلاة وتأثرهم بالمعتقدات 
والأديان السايقة ) . ١‏ 

وتتبع المؤلف ببراعة الفرق الغالية من الشيعة في قضية الإمامة بدءا من السبأية 
وكيق رسكي ادن كيه نيه كال على رفوي الله نيعا كان ليان 
ارهظ وهذة كلها لبا عدن و زيوك وخر يل الكسيا ةو اللخونية ,إلى ظله الفك + 
التي تعتبر امتدادا لأفكار بن سبأ التي أثبتت مع ما سبق المعجزات للائمة ولذا 
التجأوا إلى التأويل لتحرير وتأكيد منحاهم في تبرير العصمة والوصاية والرجعة 
زغوزهاء :الى شلك فى البزئ فتن البكانية والجتااهية (فقا لوا فدينا بالإباهية 
والتناسخية؛ ويكون ادعاء النبوة والألوهية عند المنصورية والخطابية هي المبدأً 
الأقنسى لتقن الاسناعانة الناطية فى داك تتقول اماء لكوي وقرفن بنيز 
الإمام المستودع والمستقر, الأول هو الوصي على الأئمة حتى النضع؛ ثم يكون 
ة 1 

والذائى هاحب الخص الشرغن:صاحب السلظاة الروخي ضف الله 
يحضو وضلت إلنةالروع الالرية والتاسة :ون حاحب الذكر الحكمم والالوفيبو 
أدخلت فكرة المنازل المقدسة مع هذه الخزعبلات والأباطيل؛ التي دارت عندهم حول 


انا عشر رجلا يسمون بالحجج أصحاب الدعوة في الإمام: ولا يخفى ما لبذه 
الأفكار المريضة من أصول فارسية وهندية غنوصية قديمة شريتها الشيعة الغلاة 
وإخوان الصفا ويعض الشخصيات الأخرى . 

وهكذا يسلمنا الكاتب بتتبع علمي ومنهج تاريخي إلى بروز فكرتان لبما كبير 
الأثر في التصوف المتأثر بالاتجاه الشيعي وهما: فكرة النور المحمدي. فلم يكتفوا 
بالغنوص التي تمثل في الحضرة الإلبية بل جعلوه إماما كونيا هو عنصر موجود, 
فلآموت الاناء قيش من نوو تاتحلتا الانامة على أنها قيش ميق النوو العسى الذي 
هو قبس من النور الإلبي . 

آم الفكرة الناقة هوي الإنساف:الكامك امننظلة فى شخصن لني أن الرصسس اق 
الإمام فعندهم لا فرقء فمالوا بالأمرين معا توظيفاً لفكرتهم لمناحي غنوصية دينية 
قديمة فيضية بعيدة عن الواقع والعقل والإيمان . 

ويجعل المؤلف بعد ذلك عنوانا أسماه ( الشيعة المتصوفة ) فى لفتة عميقة من أن 
الفكرة تدحرجت لفكر الصوفية. ولكن ليست على الإطلاق بل بالتصوف اللصيق 
بالفكر الشيعي الغاليء لاسيما وأن الفكرة كما أوضحها المؤلف بأنها استترت على ما 
يقرب من ستة قرون» إلى أن ظهرت موجات فكرية مزجت بين أفكار الغلاة في التأليه 
والعصمة والوصية والرجعة والمعجزة والكرامة وادعاء النبوة والآلوهية, وبين أفكار 
الصوفية الغالية أيضا التي كانت متآثرة إلى حد بعيد باراء ( ابن عربي ) ومدرسته . 

فحدد لنا ثلاث شخصيات أظهر من خلالبا تطور الفكرة وامتزاجها بين 
التصوف الغالي والتشيع الغالي أنضاء فكان:( الآملي: والكروقالبزستي )وهنم 
على الكداا كد مها كي ااه كدر ايوم الفكرق فكفد | الكيها دواعي فقن وهو 
بين أفكار الشيعة القالية التى صنهرت كل أفكارها الغالية فى الولاية وجعل هذا 
الولي هو الإمام المعصوم الحامل لتك الأقوال المتطرفة فى الألوهية والتناسخ 
والوصاية وغيرهاء وجعله مظهرا من مظاهر الآلوهية على الأرض فانساق هؤلاء وراء 
تلك الأفكار لما بين الاثنين من وشائج قربي فى الغنوصية والولاية وغيرهاء ليذهيوا 
لقوقالية انول الإتاء موكد) مفيكة ند سن خلال مزلف اكيم واقوال ادن 
الواوقة تشع امكف الذكرة بور نيك لاعن انها لينم اوهاءا أل عمال 


ويختم الباب بفصله الثالث ( التصوف ) لأمرين : لبيان مفهوم الولاية التي 
شابها ما شابها من غموض الفكرة عند الشيعية من جهة., ولكي تستكمل الفكرة بما 
بدأ به المؤلف الكتاب عن علاقة الألوهية بالولاية في ربطه ويطريقة منهجية آخر الكتاب 
يارلنة كيال لكلف مصودم نار ايان التصوق مصيوه يجري سد . 
وكلاهما له رأى ومنحي قي الموضوع . 

أما عند الأول وهو السني فقد وسع فكرة الولاية لتشمل كل المؤمنين 
الصالحين. وجعلت هي لب التصوفء وكان مدار بحثهم منذ الصدر الأول حول هل 
هي اختيار وهبة من الله, أم أنها وفق إرادة العبد وتوفيقه ؟ وهل هي قاسم عام 
بينهم ؟ إلى غير ذلك . وجاء سياق المبحث كذلك متتبعا أعلام الصوفية السنيين 
الكبار معتمدا على مصادرهم. ( إبراهيم بن أدهم.ء ذو النون المصريء أبي سهل 
التستري والحكيم الترمذي؛ ثم الطوسي؛ وآبي حامد الفزالي ) . 

ويصل الكاتب إلى أن فكرة الصوفية السنية عن الولاية ودرجاتها ومقاماتها 
وامسمطلاهافيانو اكقيداناتها تحدهعهنا عق نولا ل قكرم هما 'واديه عليه الشرية 
والعرفء من الإيمان والتدرج به إلى الملكوت الأعلى في حالة وجدانية رقيقة» بعيدة عن 
كل تآليه أو عصمة أو رجعة أو قريها حتى من آمور الإمامة كما صنفها الشيعة . 

ولم يستخلص لنا من كل ذلك إلا فكرة واحدة لم يرتضيها الكاتب وهي القول 
بختم الأولياء عند ( الترمذي) وذلك مستشهداً بالمصادر ذات الثقة وفساد القول 
ذا قوق غلوة لم مضل إلى به القالية الشيعي نيقي التضوف ىمسا السك 
نقيا لم تشبه شائبة حول الولاية ومن ثم فى ارتباطها بموضوع الألوهية . 

أما عن التصوف الفلسفيء الذي أفرده بعنوان مستقل كسابقه إعطاء 
للموضوع حقه من الموضوعية في قضية الولاية وعلاقتها بالألوهية» فهو اتجاه قد 
تآثرت فيه نظرية الولاية بالآراء الشيعية الغالية وعلى الخصوص الإسماعيلية 
الباطنية. وهذا تمثل عند كل من(السهروردي المقتول. ومحي الدين بن عربي.وعبد 
الكريم الجيلي). 

ودون أن نتجول مع الآراء المتعددة للعلماء الثلاثة التي اعتمد المؤلف ويكل أمانة 


أخذها من مصادرهم وتحليلها بما يظهر هذه القيمة وهي تطابقها مع الشيعة الغلاة 
فهي فى كلمات عند (السهروردي).؛ بعد أن اعتمد كل مفاهيم الباطنية فى الإمام 
والإمامة و أبعادها الميتافيزيقة والتأليه؛ فقد أكد أن الإمامة أبدية وصفة الإمام 
الأساسية التوغل فى التأليه. لذا قال عنه ابن تيمية :- كأنه يفضل الولي والإمام على 
النبي, لأنه يتلقي الأمر الإلبي من عالم النور وليس هو كالوصي على زعمه. أما ( ابن 
عربي )» فقد اعتمد آراء الشيعة السابقة مضيفاً إليها الأبعاد الثلاثة. هم الولاية, 
والنقباء:والانسان الكاملء رابظا كل ذلك بوخدة الوجود غندة: مفضلا في الموضوع 
الولاية تفصيلاً كثيراً دخلت فيها مناحي فلسفية سياسية بعيدة عن المفهوم الإيماني 
والمفهوم الإسلامي . 

ويتدرج المؤلف مع ( ابن عربي ) فى تحديد العلاقة بين الولاية والألوهية عند ( 
ابن عربي ) من خلال نظريته في وحدة الوجود وتقسيماته ومصطلحاته فى الأوتاد 
والاكال مهنا ككل موقو نعظان خنااضة كسرة لول العارف اكد قوق الأضيان 
زرط كلذلف بالافلاكبوالكواكت والروحابات: ميلانها إلى النرعة اتسين الخالية 
التي لم يتحرر منها ولا من غنوصها المعروف. والإيمان يما عند الإسماعيلية و 
إخوان الصفا والفلسفة الأفلاطونية المحدثة واليهودية والمسيحية. 

أما عند (الجيلي) . فهو لا يختلف عما سبقء فقد رأى أن الولي والولاية هي 
مظهر لاسم الله الذي يتجلى في كل مخلوق لبعض صفاته: فالإنسان هو العالم 
الاممفر يوت يتكتى الحو وفكة | بويطها ايهنا بوكياة ليدومل أن اسان 
الكامل فو مظون ابنج الله فنعقة إلى كزيل الآنات لكواقق مع مد اهنة مقاتر ا مذييع 
( ابن عربي). 

ثم يخلص المؤلف إلى تعليق عام حول الولاية في مفهومها الإسلامي كرد على 
فلاسفة المتصوفة. فهو لا يعدو أن تكون لمفهوم النصرة والقربى والمحبة بين العبد 
وربه أقرب . 


فهي أثر لأمرين :- 


رعاية إلبية للعبد؛ ورعاية من العبد لحقوقه وواجباته. فهي ترتبط بالألوهية 


تشكل القولية والكرافة للرلي» وشكتاها قديم:فبى وفيقة الصلة بتكيو الألوضة إلا 
أن المذاهب والفرق والاتجاهات أعطتها أبعاداً لم تكن فا أصيل قعناها ففالت فيا 
الشيعة لتك الكاليهوتتعيه همي تظرياكهة القصوفة التفاسفة: واغكدال الخصضوفة 
السنيين» وإن كانت لديهم بعض الأفكار فى الأقطاب والأوتاد ذات المنحي الشيعي 
لعنها اتحدكردوهات روحية لااستاين: لبا يمو الولاية اق علاكتها بالالوهية. 

ومكذا انتضن لكاتب للتنؤية الألبي: وإبغاد كل الوشنائع من الأفكان اللض 
أده ]عن سدهوم الالرمدانرضن التحضيورر تسيا رجفا فين الرلانة رافكار 
وآراء الشيعة الغلاة: وكذا المتصوفة المتفلسفين معتمدا على إدخال الولاية بالعنوان 
لأنها المدخل الذي تسربت من خلاله كل المفاهيم الشيعية والمتصوفة الغالية لإعطاء 
ما لا يستحقة الإمام من :صفات أدخله بها فى مصاف التأليه : 

وهكذا اختتم الكاتب الكتاب بما يتطابق في جوهر الفكرة أولبا وأخرهاء وقد 
تخت فنها آيما جاع محققا عرضنه مق قنزيه الله الواحتد الأحد وإيظطال ما غداءه: 
ولديةركقا :الؤلق عفد هذا الحدويل كه الكتان جودفة الفا وسو الاشارة 
والتوضيح عن النهج الأمثل لمواجهة الغلو والتطرف . 

وبعد هذه الإطلالة على موضوع الكتاب ومحتواه والتي تعتبر ملخصاً للفكرة 
العامة ومتضمنة فى داخلها بعض المناحي التقريرية والتقريظية عنه والتي يمكن 
إيجازها في صورة مبسطة على النحو التالي :- 

أولاً : - إن موضوع الكتاب بأبوابه وفصوله جاء متقابلاً مع مفهوم العنوان 
وتحديده. فالعنوان كان شاملا لمحتوي الكتاب جملة وتفصيلاً . 

ثانيا :- الكتاب تحققت فيه المنهجية المتوخاة من حيث المنهج التاريخي 
والتحليلي النقدي, والتحليلية التركيبة وصولاً به إلى النتيجة المنشودة . 

ثالثا :- اعتبرت لغة الكتاب قوية وسلسلة غير متقعرة رغم اشتغالها بمصادر 
التراث واتجاهاتها الفلسفية والكلامية والصوفية وغيرها. وهي ملكة امتاز بها 
الكاتب لتهذيب الفكرة وجعلها فى متناول الدارس والباحث والمتخصص على حد 


سواء . 


زابعا :#متضاةن» كداقينة ورقتقة الاكمان وتكييه فى :تارمق مع طنيعة 
الموضوع التراثي من جهة. كما أنها لم تغفل الحديث والكرية فى الوضوع من 
جهة أخري. ولا أخالبا وهي تناهز المائة والسبعين مصدرا ومرجعا مخطوطا 
ومطبوعا إلا أن تكون أعلى من المعتاد فى قيمتها ومناسبتها لحجم الكتاب 
وصفحاته التي تبقي معقولة جدا لبحث هذا الموضوع . 

خامسا :- أعطي الكاتب البحث حقه من الموضوعية المطلوبة علمياً سواء على 
معد فكرة الموضيوع أى فى :توكيقة معلوفانة والاحالة على الضادن وفحباسيتيا : 

سادسا :- التقسيم الفني للكتاب ممتاز من حيث أنه اعتمد الطريقة الثلاثية 
في الأبواب ثم الفصول أي أنه جاء فى ثلاثة أبواب كل باب يحتوي على ثلاثة 
فصول فكانت أبوابه ثلاثة وفصوله تسع جاءت جلها فى تناسق غير مخل فى كمية 
مباحث كل فصل أو باب عما سبقه أو الحق به . 

سابعا :- يعتبر موضوع الكتاب - وإن كان تراثي - إلا أن تناول الفكرة فيه 
هذه الوشتوفية وربط فكرة الولاية بالالومية ميق خلال تف التالى قو إفنات الأول 
الشتركه. زات الأول فى الواحدية رتفي النالي سر الخشويةالتهسيم والقالك: 
والولاية في فكرها الشيعي الغالي إثبات للأول من أن الله هو الولي وهو المنزه عن 
كل شى؛ وكذلك تخطتة منطقية التساؤل عن علاقة الذات الإلبية بالصفات هى من 
تمام الأفكار المبتكرة في مجالبا صياغة وتناولاً . ١‏ 

قأمها :+ تفصر القتاي ف موضوغة وطراكه ماخزة وهم الحهة' المذول فده 
سيان الكازه والخرس التسوويق #النقعار الى تنو مرو طلا عط وريه رنعوزل 
الغلو والتطرف وتبيان أصوله التاريخية والتنبيه على أنه ليس وليد اللحظة. وكذلك 
كيفية المواجهة. يعتبر من المصادر والمراجع ذات الأهمية فى مجاله ليس 
اليقخصتصن ]فى أتمداة الحتبيفة وحسى ولكن أنيضنا لله امد والخقق هلع بهد 
سواء. وإن شئت فقل أنه مصدر ومرجع للفلسفة الإسلامية وللجدل الكلامي 
وللتصوف جميعها . 


ونرجو من الله أن أكون قد ألملمت بموضوع الكتاب ومناحيه الفكرية وحيثياته 
الفنية» وأكون قد أحسنت العرض دونما إطناب ممل أو تقصير مخلء غير مبتعد 
عن فهم أغراضه أو مقصر عن الوصول إليهاء وإن كنت على يقين من الواقع 
التتههصس: والطلاقا هذه كارنا وتتحللة .ذاقنا أن أقول قارظلا إحاء اه قو !بات 
عين الحقيقة الموضوعية في مجاله. سائلاً الله العلي القدير أن ينفعنا وكاتبه بكل 
كر نف الفنه] معدل كلوق الأو راسف | ام ونا : 


الأستان الدكتور : 
عبد الكريع عيد الله بالقاسيع 
جامعة قاريونس / كلية الآداب / 
قسم علم التفسير ( الفلسفة ) 
ارلا ءلم 


او سير لابن مه 
متدرممنئ 


مما لاشك فيه أن قضية مفهوم الألوهية من أسمى وأصعب القضايا وأقدمها 
أيضاء سامية بسمو موضوعهاء وأصعبها لآأن موضوعها غير مرئي ومهما تصوره 
الإنسان فهو تعالى بخلاف ذلك ليس كمثله شىء.ء أقدمها لأن الإنسان منذ فجر 
التاريخ وف يجاول:وضيع معالجة ما لتلك القضية فعالجها أولا علق الفظرة كم الخد 
يتعمق فيها ويفلسيفها :كد مك نوكت بحت متصل من ويجال الفكر والفلسفه 
والعلم, فآتت أصولبا من المجتمع والبيئة أحياناء أو نظر وتأمل أحيانا أخرى.ومن 
جانب ينزل الوحي لتصحيح هذه الآفكار فيؤمن البعض والبعض الآخر يكذب ويكفر, 
وفريق يحول الكلم عن موضعه ويضيف من عفله فتآتي مشوية بالشوائب 
والتضووات الشوفة. 

وعادة فإن أغلب الناس يأخذون عقيدتهم عمن حولبم» ويؤمنون بما يؤمن به 
ذووفةة افد مديئؤه الالوقية غازة فى معو :ويساطة انا الكاهحة فلقه 
فلسفوه وتعمقوا فيه. عرضوا له فى التاريخ القديم وتوسعوا فيه كل التوسع قف 
التاريخ الوسيط؛ ولم يغفلوه فى التاريخ الحديث والمعاصرء ولم تخل كل مرحلة: 
إما مالقديل أو التحريف فى الرستالات: أو إضسافة أفكار.واراءءاى اضياقة افكار 
وإزاءقتحية قاترزاك الفكر الشاتق: امسن اللغووف اد الفكر لشفل تناه 
الأنقطا ل عق هو سس تعدو بالكادة أو العاصسس لذلك الفكن وعانيى ذلك 
على اللاحق. 

وقد يتساءل البعضء إن كان الله سبحانه وتعالي قد أنزل الرسالات والكتب 
المقدسة وفيها وصف نفسه جل شأنه بصفات ؛ ومن خلال هذه الصفات يتعرف 
الخلقعاقة أو خاضة على فينو الألوهية::فلماذا"احظلفوا فيما بكوم #تنتواء كان 
هذا الاختلاف بين أهل الأديان المختلفة أو بين المذاهب والفرق فى الدين الواحد. 


من الملاحظ للوهلة الأولى» أن هذه الاختلافات إنما تكمن فى التصور أو الفهم 
الناتج عن محاولة الإجابة على سؤال ما هي حقيقة كنه الذات الالبية؛ البعض حاول 
الأخانة على هذا السؤال دف الوصول إلن الزغافة والنسلطة عن طريق الأشتاع 
الذيق يؤمكون بازاتهم, والتعهن الأخر كان هدفه إرضاء السادة والقادة ككس أرافنه 
أو ما وافقوا عليه بهذا الصددء و فريقاً آخر كان هدفه الوصول لما لا علم له به ولا 
طاقة لعلمه به. تحت مقولة المعرفة والعلم, فقاموا بتأويل الآيات بمفاهيم مختلفة تماماً 
عما ذهبت إليه تلك الآيات» وفرق حاولت إعلاء هذا المفهوم وتنزيهه عن 

لنواك اكار الآديان الاخترض الدرجة ارد هلعفن الاقشتاقي انايستطيه ان 
يأتي بما لا طاقة له به . ْ 

ولقد نسى الجميع أن العقل الإنساني يعجز عن كشف حقائق ويواطن تلك 
الأمورء لأنه إذا كان ١‏ 

الفقل الإتساتى مستطاية وجدة الكشف عن كه كقائق الوسيؤقات الينانيزيفنة 
على :وه الخعدوض فما كان :فناة رذاع رسال الؤسل:ونا كان اللتعان تسلا 
فى مده هنوكل أل ايففل كنينا يرنوة بحكنة : فا التحكنة مق | رسال لفل والكدن 
المقدسة هي إرشاد العقل الإنساني وهدايته لبعض الأمور الميتافيزيقية التي يعجز 
العقل عن معرفتها وحده بدون هداية من الخالق جل شأنه. 

ومكسذانا لذلك ذنم كد العنى فقول إمواهية عله لاه مفاد لا نفس 
للوصول إلى الحقيقة التي تهدى إلى الطمأنينة والسكينة؛ فعندما رأى كوكبا 
متألقا قال: هذا ربيء ولكن هذا الكوكب غاب بعد فترة وجيزة فقال : لا أحب 
الآفلين. واستمر بالبحث العقلي لكي يهتدي إلى الله. فرأى القمر بازغا فقال : 
هذا ربي. وظل هذا الجدل العقلي إلى أن رأى الشمس فقال : هذا ربي فعندما 
اليك اخلين كوك | عو سيد عليه | مساق ب تمه ماخ ودينة :| لقان لاتبدا فى نيوك 
الوضدول إل الكفائق القييية 0 نفسهء فلو 


كان بمقدور الإنسان أذ يعن ١)‏ حكاما مشي نفمدد الأمور الميتافيز 
دالا واكم لقره يقن السظاة: 


واهتدى إبراهيم عليه السلام في جدله أخيرا إلى قصور العقل الإنساني بصدد 
ذلك اللوشبوع ولايد فخ الإذايئة هق اللهتفقال :لان المسهودى ريس الاكوتن من لقو 
الغتالى فظلي البدانة من الله واسنتحاب سيحائة لطلب إبراهيم .قال تشال ( قلما 
جن عليه الليل رئى كوكباً قال هذا ربي فلما أفل قال لا أحب الآفلين . فلما رأى القمر 
بازغا قال هذا ربي فلما أفل قال لئن لم يهدني ربي لأكونن من القوم الضالينء فلما 
رأى الشمس بازغة قال هذا ربي هذا أكبر فلما أفلت قال يا قوم إني برئ مما 
تشركون, إني وجهت وجهي للذي فطر السماوات والأرض حنيفا وما أنا من 
المشركين وحاجه قومه قال أتحاجوني فى الله وقد هداني) - الأنعام 0/1--/. 

والكن يبون معت شنو لقال الالسداقي غرن فعرفة كنه عفائق النتاقرزيفا شن 
ليل قيمة الحهل::قائلة تماق قد بخلق العقل للإنسان لا ليغفله بل ليكدير يه ويكر 
ويخترع ويبدع؛ وإذا ما تطرقنا إلى مجالات العلوم لوجدنا أنها تنقسم بطبيعتها إلى 
قسمين الأول : العلوم الحياتية كالدين وفروعه من معاملاته سواء بين العبد وربه أو 
بين العباد بعضهم البعض, والقسم الثاني : فهى العلوم المسخرة كالرياضيات 
والفيزياء والطب والكيمياء إلى آخر تلك العلوم: ودور العقل فى القسم الأول هو الفهم 
والقخليل والتصيدرق:والاستفياظ انا فى الععب"القيسنة ؤتهذا نكوى القين شاد للعقل 
وليس العقل هاد للدين أما القسم الثاني فدور العقل يزيد على ما في دوره الأول 
بالاختراع والابتكار والإبداع ومعنى هذا أن فى المجال الثاني يكون دور العقل أوسع 
وأكبر وأكثر حرية من المجال الأول. 

ولبذا فلا يمكن أن يكون هدف هذا البحث هو الإتيان بالجديد عن الألوهية: لأن 
الموضوع هو عبارة عن مشكلة تصور أو مفهوم, ولكن البدف منه توضيح ما اشتملت 
عليه آراء الفرق والمذاهب الإسلامية في ضوء دراسة نقدية لتنقية المفهوم من شوائب 
الأفكار الفلسفية القديمة وما حرف من الأديان الأخرى كاليهودية والمسيحية من 
تشبيه وتجسيم الخالق جل شأنه وحلول واتحاد اللاهوت بالناسوت مما أثّر على 
مفاهيم بعض الفرق والمذاهب في الإسلام كالشيعة ( الغلاة منهم على وجه 
الخصوص ). وبعض الفلاسفة فى تأثرهم بالفلسفة اليونانية والتتصوف الفلسفي فى 
قولبم بالاتحاد تارة والحلول تارة ووحدة الوجود تارة أخرىء والرجوع إلى المفهوم 


الأساسي كما ورد في الكتاب والسنة؛ وذلك بالمنهج التاريخي والتحليلي النقدي 
المقارن السليم الذي يستند إلى الأصول الثابتة بدون الاختلاق أو الغلو أو التعصب, 
هذا من جانب ومن جانب أخر تبيان أصول ومصادر الغلو والتطرف عبر التاريخ: 
قم تتحارلة لتوضميع اليل لزاحية النطرك والناى. 

وهذا امن خلال كلافة انواب نتفرضن البنات الأول ال فضي سماد والحفات 
الالبنة وغلاقة الذاثبوالصفات:وايضيا إلى موضوع التدزفة والنشيية والتحسم آنا 
الباب الثاني فيعالج قضايا الاتحاد والحلول ووحدة الوجود بتوضيح معنى هذه 
النظريات وعرض أصولبها عند الفراعنة واليهود والنصارى وتأثر غلاة الشيعة 
والتصوف الفلسفي بها والتعليق عليها وتبيان قسادهاء ويتعرض الباب الثالث 
النضلة ب هديو الألومية بالولاية مين خلال ترضبيع المعتى اللعتوى والتدلول 
الشرعي لفكرة الولاية, وأيضاً أصل الفكرة ومفهومها عند غلاة الشيعة والتصوف 
بشقيه السنى والفلسفى وعلاقة ذلك بمفهوم الألوهية عندهم والتعليق وأوجه النقد, 
ثم الخاتمة ونتائج البحث . 

ولا يفوتني أن أتقدم بكالض جمكوق والعووري الزمودا “اللمكدور عفد 
الكريم بالقاسم على تقريظه وملاحظاته القيمة منهجا وموضوعا و التي استفدت 
منها كثيراً. 


والله ولي التوفيق 


الإسكندرية فى 1//8/0. "٠‏ 


الباب الأول 


الفصل الأول 
معنى الاسم والصفمق 


الاسم فى العرف العام هو الكلمة الدالة على الشيء: سواء كان هذا الاسم مفردا 
أو مركبا أو خبرا يدل على صفة أو معنى تحتها''. وهو ما عيّن المسمى وميزه عن غيره 
لأنه علامة للشيء ودليل يرفعه إلى الذهن من الألفاظ الدالة على معان وهذه المعاني هي 
المراد بها الصفات ''' وأسماء الله تعالى تتصف بالسمو والسمة. والاسم فيها تعريف 
بالمسمى لما تدل عليه من صفات الكمال والجلال! ". 

أما الصفة فهي الشيء الذي يوجد بالموصوف أو يكون له ويكسبه الوصف أو 
النعت الذي يصدر عن الصفة:؛ بخلاف الوصف الذي هو قضية يحكم عليها صدقا أو 
كذباء بينما الصفة يُعبر عنها باسم لا يحتمل الصدق والكذبء ومن ثم فالصفة غير 
الوصف لأنها المعنى الذي يدل عليه الاسم وبذلك يكون الوصف كالتسمية عبارة عن 
تعبين اللفظ المعين لتعريف الذات المعينة!"). 

ولقد سمى الله تعالى نفسه بأسماء. وسمى صفاته بأسماء. وكانت تلك الأسماء 
مختصة به إذا أضيفت إليه لا يشارك فيها غيره. وسمى بعض مخلوقاته بآأسماء 
مختصة بهم مضافة إليهم توافق تلك الأسماء إذا قطعت عن الإضافة والتخصيص: 


1 - مراد وهبة : المعجم الفلسفي. ص 7/.25.ط؟ مصر دار الثقافة الجديدة. 151/5م. 
- وأيضا الجرجانى: التعريفات. ص58. مكتبة الحلبى. القاهرة.197/8. 
2- عبد القادر الخزائري: المواقف فى الوعظ والإرشاد. ج ١‏ ص16”"". مطبعة الشباب, القاهرة؛ ١151م.‏ 
3- ابن منظور : لسان العرب. ح ”ل ص ."3٠١‏ دار المعارف. القاهرة. ١/15ام.‏ 
4-عبد العزيز الدريني: المقصد الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى. ص ", مكتبة صبيع: القاهرة, 6 196م. 


ولم يلزم من اتفاق الإسمين تماثل مسماهما”''. ومعنى ذلك أن أسماء الله تبارك 
وتعالى دالة على صفات كماله. مشتقة منهاء وبذلك كانت حسنى: إذ لو كانت ألفاظا لا 
معنى فيها لم تكن حسنىء ولا كانت دالة على مدح ولا كمال ولساغ وقوع أسماء 
الانتقام والغضب في مقام الرحمة والإحسان ويالعكسء ونفي معاني أسمائه تعالى 
يعني نفي الصفات وهو من أعظم الإلحاد فيها قال تعالى( وذروا الذين يلحدون قي 
أسمائه سيجزون ما كانوا يعملون) - الأعراف:١18-‏ ولأنها لو لم تدل على معان هي 
صفات لم يجز أن يخبر عنها بمصادرها ويوصف بهاء لكن الله أخير عن نفسه 
بمصادرها وأثبتها لنفسه. وأثيتها له رسوله صلى الله عليه وسلمء كقوله تعالى: ( إن 
الله هو الرازق ذو القوة المتين)- الداريات :58-», فإن القوى من أسمائه ومعناه 
الموصوف بالقوة وكذلك باقي الأسماء!' . 

إذن فصفات الله تعالى لبا أسماء وهذه الصفات تابعة للموصوف والاسم يعود 
بالتالي إلى الموصوف وهو أي الموصوف لا يعرف إلا بمعرفة صفاته. وصفاته لا يمكن 
معرفتها إلا بما يبدو للعباد من آثارهاء ولا يمكن التعبير عنها إلا بأسماء تدل عليها 
فتعرف الصفة عند ذكر اسمها كما يعرف الموصوف بصفته واسمه. ولا يمكن أن 
تكون أسماؤه تعالى خالية من معاني تدل على صفاته لما في ذلك من تعطيل للذات 
وإنكار لما ورد بالكتاب والسنة كما قالت الشيعة الباطنية, إنا لا نقول هو موجود ولا 
موجودء ولا عالم ولا جاهل ولا قادر ولا عاجزء وكذلك في جميع الصفات فإن الإثبات 
الحقيقي يقتضى شركة بينه ويين سائر الموجودات فى الجهة التي تطلق عليه؛ بل هذه 
الأسماء لمخلوقاته إذ هي مجاز''' فهم ينفون الأسماء والصفات ويعطلون الذات عن 
جميع الصفات, وينفون النفي والإثبات معا وذلك تناقضء لأنه يمتنع أن يكون الشيء 
موجودا معدوما أو موجودا ولا معدوما ويمتنع اجتماع الوجود والعدم أو الحياة 


1- ابن تيمية : الرسالة التدمرية. ص4:١٠.‏ مكتبة التراث الإسلامىء القاهرة 19865. 
2- ابن قيم الجوزية : مدارج السالكين بين إياك نعبد وإياك نستعين ج ١‏ ص 77.57ار الحديث؛ القاهرة, 
غىمذا. 


والموت أو العلم والجهل لآنهما متقايلان تقابل السلب والإيجاب ويلزم من رفع 
أحدهما ثبوت الآخرء. ومحال رفعهما أو جمعهما معا!'). 

ولو لم تكن أسماؤه مشتملة على معان وصفات لم يسغ أن يخبر عنها تعالى 
بأفعالباء فلا يقال يسمع ويرى ويعلم ويقدر ويريد» فإن ثبوت أحكام الصفات فرع 
ثيوتهاء وإذا انتفى أصل الصفة استحال ثبوت حكمهاء وأيضا لو لم يكن أسماؤه 
ذوات معان وأوصاف لكانت جامدة كالأعلام المحضة التي لم توضع لمسماها باعتبار 
معنى قام به. فكانت كلها سواء ولم يكن فرق بين مدلولاتها لأن الاسم من أسمائه 
ارك :وعفال كن يدل :غلى الذات والبضيكة بمقزيهابالتفية: رذن على الذذات 
المجردة ويدل على الصفة الأخرى باللزوم؛ فإن اسم ( السميع) يدل على ذات الله 
وسمعه بالمطابقة, وعلى الذات وحدها وعلى السمع وحده بالتضمنء ويدل على اسم ( 
الحي) وصفة الحياة بالالتزام وكذلك سائر أسمائه وصفاته؛ فالأسماء الحسنى 
تخضيل وقسي التحككات الالهه_وكل اكبعية السماكة ععالل افده ع امي نا 
مقتضى وفعل ولذلك الفعل تعلق بمفعول هو من لوازمه؛ وهذا في خلقه وأمره وثوابه 
وقفاتتة ,نميو لضان تعطق افناته هو اننا رمتطدل اللسشانة مها سه 
وكسكلفية من الآفهال فق مقدلا عن عن ككل كعط ل مقن له عن اعكالنه وافعالتة 
عن صفاته وصفاته عن أسمائه. وتعطيل أسمائه وصفاته عن زاتها . 

اما مفهوم النقى والإثبات' في ااسهاثة وصنفاتة تعال: فهنو إكبات لنصفات وهق 
كالإيجاب والسلبء فالإثبات مثل الإخبار بآنه تعالى عالم قادر حيء والنفي مثل سلب 
الجهل والعجز عنه والنفي ليس فيه مدح ولا كمال إلا إذا تضمن إثباتاًء لأن النفي 
المحض عدم محضء والعدم المحض ليس بشيء؛ لأن النفي المحض يوصف به المعدوم 
القت وهم لا يضاق مد ول كمال و ليذ كان حانة وارصفة: للسدية تشمه من 
النفي متضمنا لإثبات مدح كقوله تعالى: ( الله لا إله إلا هو الحي القيوم لا تأخذه سنة 


1 > ابن تيميه : الرسالة التدمرية : ص ١19:١8‏ . 


ولا نوم ) -- البقرة : 6- فنفي السنة والنوم يتضمن كمال الحياة والقيومية. وكذلك 
قولة تعالى ( ولا يؤوده حفظهما ) أي لا يكرثه ولا يثقله, وذلك مستلزم لكمال قدرته 
وتمامها يخلاف المخلوق الفادر إذا كان يقدر على الشيء بنوع كلفة ومشقة. وكذلك 
قوله ( لايعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا في الأرض ) - سبأ : ”- فإن نفي 
العزوب مستلزم لعلمه بكل ذرة في السموات والأرضء وعلى هذا فإن كل نفي لا 
يستلزم ثبوتا هو مما لم يصف الله به نفسه وكل نفي يستلزم فيه هو ما وصف الله 
تعالى به نفس" . 

زهفالك وان لاتمكى افقالة يتف عن الإنناء اين يسو ره 40 )وهو إنكان 
لفطلة التسمعات: فقول فى ذلك ( وما إطلاق لقا التصيفات لله سان فعمال ولايمؤة: 
لأن الله عز وجل لم ينص قط فى كلامه المنزل على لفظة الصفات أو الصفة؛ ولا حفظ 
فخ انبر مطل الله عليه وستله علميع وفتء 3 الله فسان يق ار حتقاة رلا خناء 
فطاعكن لمحتام التصحانة حم فنان:اللةقمال ( ولله الاسماء عسي 
الأعراف: -١6٠١‏ وليست الصفاتء وأيضا( إن هي إلا أسماء سميتموها أنتم وآباوّكم 
ما أنزل الله بها من سلطان إن يتبعون إلا الظن ) - النجم : "5"- وإنما اختراع لفظ 
الشيعات المعتولةا ركان الكلاه ويملكو) بسكا على فلك الكلف الشمالم سان 
على ذلك المتاخرون فق الققياة :وإنما الهو فى الديما عانعن اللمان مصناار 
عن رسولةضبلى الله علينة وسلم كذلك» أو صبح بإجماع الآمة#وامنا الضفة ال 
يقولون بها فقد أنكرها الله عز وجل في قوله تعالى ( سبحان ربك رب العزة عما 
يصفون ) - الصافات : 160-. ونفي لفظة الصفات لأنها في اللغة إنما هي عبارة عن 
معنى محمول فى الموصوف بها وهذا أمر لا يجوز إلى الله تعالى إلا أن يأتي بشيء 
أخبر به تعالى عن نفسه فنؤمن بها" . 


2- ابن حزم : الفصل فى الملل والأهواء والنحل. ج ” /ر ص 129:177.170., دار المعارف بيروت. 1987م. 


اللفظة فقط بحجة أنها لم ترد في القرآن الكريم والسنة مستشهدا بقوله تعالى ( ولله 
الأسماء الحسنى ) وقوله ( إن هي إلا أسماء سميتموها ) وقوله ( سبحان ربك رب 
العزة عما يصفون ). وهذه الآيات لا تعنى تحريم أو إنكار لفظة الصفة أو الصفات كما 
استدل منها ابن حزمءحيث إن الآية الأولى تخبر أن الله تعالى أسماء حسنى يدعوه 
بها العباد ولبا معان هي أحسن المعاني والمراد بها الصفات"", أما الآية الثانية ( إن 
هي إلا أسماء ) فالضمير هنا عائد على الأصنام التي كان كفار قريش يعبدونها 
ويطلقون عليها أسماء لم تستحقها باعتبارها أصناماء والآية الثالثة ( سبحان ريك رب 
العزة عما يصفون) أي عما قاله المشركون فى حق الله تعالى إن الملائكة بنات الله" "'» 
إذن فالآيات التي استشهد بها ابن حزم واستدل بها على تحريم لفظة الصفة لا دخل 
لبا بما استدل منها عليه وليست دليلا على تحريم أو إنكار لفظة الصفات ولا يعني 
عدم ذكرها فى القرآن الكريم والسنة تحريم تلك اللفظة لأنه لم يرد فى القرآن والسنة ما 
ينص أو يدل على تحريم أو إنكار تلك اللفظة. 

إذّن ف إفات أسماء اللةأتعان إكنانا فاته انهناءالانه إنا فيت كو موحود| 
فقد وصف بأنه حي وإذا ثبت أنه قادر عالم فقد وصف بصقة القدرة والعلم وهكذا 
لولا هذه المعاني لاقتتصرت أسماؤه على ما ينبئ عن وجود الذات فقط ومعلوم أن 
أسماء الله تعالى تنبىء عن الذات وعن الصفات أيضا'" . لأن الاسم يدل على معنى 
تحته وذلك المعنى هو الصفة كما سبق ذكره فى أن أسماء الله تعالى تدل على معان 
وهذه المعاني هي المراد بها الصفات. 

وإن كان ابن حزم قد أنكر لفظة الصفة لدرجة التحريم إلا أننا نجد موقفا آخر 
يشير إلى تفضيل لفظة اسم بدلا من الصفة ولو أنه لم ينكر لفظة الصفة ولم يحرمهاء 
ويتمثل هذا الموقف فيما ذهب إليه الإمام فخر الدين الرازي ( ت ٠07‏ ه ) بأن الاسم 


بيروت:1588م. 
2- المرجع السابق : ج 5 /ر .55١ 5١5‏ 


أسيق من الصفة لوجوه. الأول : أن الأسماء الموضوعة أصل للأسماء المشتقة من 
التضفات:الثاتي: ان الأسناء المؤضسوغة سما الذآت وأا الشتفة فإنها اسناء 
الضدفا كفن اعسافة تيكصوضة::والذاك اشرف من النضفة فوين أن ركو الالشفاء 
اشيق هق الضيقات ولدا قال تحال ( وللة الأسماء الكستن ) وتيقل زلله الضفات 
الحسنى”"" وأيضا الإمام محيي الدين بن عربي ( ت 758 ه ) والإمام عبد الوهاب 
الشعراني ( ت 475 ه) قد ذهبوا إلى أنه من الأدب أن تسمى الصفات أسماء؛ لأن 
الله تعالى قال ( ولله الأسماء الحسنى فأدعوه بها ) - الأعراف : 160- ولم يقل 
فصفوه بهاء فمن عرف الله تعالى حق المعرفة الممكنة سماه ولم يصفه؛ ولم يرد خبر 
في الصفات لأنه ما علم من صفته تعالى أن الذات إذا توقف كمالبا على الصفات حكم 
عليها بالنقصء فمن لم يكن كماله لذاته افتقر بالدليل في حصول الكمال إلى صفاته 
والله عز وجل واجب الوجود عني عن العالمين غير مفتقر لشيء والعالم مفتقر إليها"". 
للها ةن ننه تدالل اكها توم قله بنوالة علس مها نوه 
المعاني هي صفات كماله عز وجلء .. ولكن ما هي الصلة بين ذات الله تعالى وصفاته؟ 
هل هي عين ذاته “هى هو - أم غيره ؟ .. ومن الجدير بالذكر قبل أن نستعرض أهم 
اراذمنة_الاستلابضده مشكة العيلة بين الذات,والصهات: تحاول ارقت على 
العلافة كو اننع بو تمقو والشيييعة وى كديفت لبون و العف ا العكرنة. 


1 - فخر الدين الرازي : لوامع البينات شرح أسماء الله تعالى والصفات ص 88؟؛ مكتبة الكليات الأزهرية, 
القاهرة 1917/1م. 
-2 محي الدين بن عربي : الفتوحات المكية ج ١‏ ص 31؛ دار صادر بيروت ( ب- ت). 


الفصل الثاني 
الاسم والوسمى والتسميةَ 


إن كل علم تصديقي هو عبارة عن قضية تشتمل على موصوف وصفة. ونسبة 
تلك الصفة إلى الموصوف. لابد للمعرفة الملوصوف وحده على سييل التصور لحدهة 
وحقيقته؛ ثم معرفة الصفة وحدها على سبيل التصور لحدها وحقيقتها ثم النظر في 
نسبة الصفة إلى الموصوف أنها موجودة له أو منفية عنه أو هى هو أو غيرها. فلذلك 
والغيرية حتى يتصور أن يعرف بعد ذلك أنه هو أو غيرية !' . 

ولاشك أ للأشياء وجودا فى الأعيان: ووجودا في الآأزهمان. ووجودا فى 
اللو جو علق هذا فاق اللفظا والعتم ع لعلو خلاكة اجون مقنابخة لكدها معطا بق 
متوازية: والدليل على أنها متوازية ويلحق كل واحدة منها خواص لا تلحق 
الأخرى فالإنسان مثلا من حيث إنه موجود فى الأعيان: أنه حي أو ميت وغير 
أنه مبتدأ وخبرء وعام وخاص وغير ذلك ومن حيث إنه موجود في اللسان يلحقه 
واضع ووضع وموضوع له . ويقال للموضوع له: مسمى وهو المدلول عليه من 


1 - أبو حامد الغزالى : المقصد الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنى. ص 568©8. مكتبة القرآن 
القاهرة. 1986. 


حيث إنه يدل عليه. ويقال للواضع : المسمى ويقال للوضع التسمية, فالاسم 
والمسمى والتسمية أسام متباينة تدل على معان مختلفة ! .١‏ 

أما البوية والغيرية * فإن لفظة ( الغير) فى مقابلة ( البو ... هو ) والقول 
(هو...هو) مطلق على أوجه. الأول : يضاهي قول القائل الليث هو الأسدء وهذا 
البتة والثانى : يضاهى قول القائل : الصارم هو السيف. والمهند هو السيفء وهذا 
يفارق الأول لأن هذه الأسامى مختلفة المفهومات, وليست مترادفة, لأن الصارم يدل 
على السيف من حيث هو قاطع؛ والمهند يدل على السيف من حيث نسيبته إلى البند؛ 
والسيف يدل دلالة مطلقة من غير إشارة إلى غير ذلك: فالقول ( هو ... هو ) يدل على 
كثرة لبا وحدة من وجه. وإن لم تكن تلك الوحدة لا يمكن أن يقال ( هو ... هو) 
واحدء وما لم تكن كثرة لا يمكن أن يقال ( هو ... هو ) فإنه إشارة إلى شيئين . 

فالوحدة فى المعنى والكثرة في مجرد اللفظا'' وخلاصة ذلك أن أسماء الله تعالى 
كثيرة ومختلفة لكنها تطلق على مسمى واحد ولا يعنى كثرة الأسماء كثرة المسمى 


أولا- آراء القائلين بالغبرية : 
ولقن"اخظفت ]زا الأئمة ف .هد السؤو هل الا هو النتعن ام غيرة ورؤيناء 
الألوهية فنجد كلا من سهل بن عبد الله التسترى ( ت ”587 ه) والسراج الطوسبى ( 


1 - المرجع السابق #ضن 8:55 

» للمزيد عن معنى البوية 106/1414 انظر: 
وهبة: المعجم. ص 1١‏ ( هوية) وكذا ( الغيرية - ) ص 194- ..؟. 
والجرجائى :التعريفات. ص ؟١‏ . 
ومحمد جواد مغنيه : معالم الفلسفة الإسلامية ( نظرات فى التصوف والكرامات ) منشورات دار الكتاب 
الإسلامى. ص 55 . 

2ك اث حابن الغزالي : المقصد الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى. ص 18, مكتبة القرآن القاهرة, 
5ام. 


ت 778 ه ) وأبا حامد الغزالي ( ت ٠٠05‏ ه ) وعبد القادر الجيلاني ((ت 51١‏ ه ) 
وفخر الدين الرازي ( ت ٠05‏ ه ) قد ذهبوا إلى أن معرفة المسمى على قدر يقين 
العبد وقوة معرفته بالمسمى ولك لأن الاسم غير المسمى وغير التسمية واحتجوا 
على ذلك بالآتي : 

آؤلا إن اليه إذا سكل عن قبل نهنا هو" والحممن: إذ سكل عنه قل نين 
هو؟ والاسم قد يكون مجازا والمسمى لا يكون مجازاء فالاسم هو تلك الحروف 
المجردة المطلقة على الشيء الذي هو المسمى المعنى بإطلاق الاسم عليه ' . وأسماء 
الله تعالى كثيرة والمسمى واحد وليس بكثير والقول بأسماء الله كثيرة لقوله تعالى ( 
ولله الأسماء الحسنى فادعوه بها ) - الأعراف: -16٠١‏ وقوله ( الله لا إله إلا هو له 
الأسماء الحسنى ) -طه : 8/- فثبت بذلك أن الاسم غير المسمىء؛ ومن ناحية أخرى 
أن الاسم كلمة والكلمة هي الملفوظ بهاء أما المسمى فهو ذات الشيء وحقيقته, وهناك 
أسماء مثل المعدوم والمنفي فالاسم هنا موجود والمسمى معدوم ومن هذا يتضح أن 
الأسماء مغايرة للمسمى لا محالةا . 

ثانياً: إن الداعي من العامة يدعو بالأسماء فتخرج على لسانه كلمات 
جوفاء حتى وإن كان أعلم الناس باللغة؛ ذلك لأنه لا علم له بما سأل . فلو عرف 
المسمى ودعا بالاسم لكانت دعوته مجابةا"', وذلك دليل على أن الاسم غير 
المسمى وليس للاسم في نفسه اعتبار دون مسماه وإلا كانت للحروف المجردة 
القدرة على الإيجاد من العدم وذلك محال''!. ولذا كانت المعرفة بالله ترتبط 


1 - التسترى : التفسير, نقلاً عن د. كامل مصطفى الشيبي : الصلة بين التصوف والتشيع ج ١/ر‏ ص 455 . 

فك الديق الزاقي: لزامة البسنا ف صن 

3- د. عبد المحسن الحسيني : المعرفة عند الحكيم الترمذي. ص 455. دار الكتاب العربي, القاهرة, 
م 

4- د. عبد الفتاح عبد الله بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج ” /ر ص ١55؟.مجمع‏ البحوث 
الإسلامية. القاهرة, .1517/١‏ 


بالأخلاق والتحقق بالعبودية الحقة والصدق فيها ويقدر معرفة العبد بالمسمى 
وليس بالحروف المجردة!! . 

ثالثا: الذات هي وجود الشيء. وحقيقته وهي المسمى وغير الاسم والتسمية 
خبر عن المسمى'", لأنه يقال وضع الاسم لبذا الشيء, فلو كان الاسم نفس المسمى 
لكان معناه أنه وضع ذلك الشيء لذلك الشيء وهذا محالء أما القول بأن التسمية 
ليست نفس الاسم., فإن التسمية عبارة عن جعل ذلك اللفظ المعين معرفا لماهية ذلك 
المسمى'' أفالذات هي الشيء القائم بنفسه والاسم والنعت والصفة معالم للذات, ولا 
يكون إلا لذي ذاتء لأن الاسم حروف جعلت للاستدلال على المسمى بالتسمية فلا 
يكون ذو ذات إلا مسمى منهوتا ومثاله أن القادر اسم من أسماء الله تعالى والقدرة 
صفة من صفاته عز وجل ''. والاسم لفظ وهو عرض والمسمى ذاتءولو كان الاسم 
عي السيقى لالحدرى مين لقع تلفظ الفا ولقد فال عو وحل فى كتابه الفرين تنا 
تعبدون من دونه إلا أسماء سميتموها ) - يوسف :.؛ - برهانا على أن الاسم غير 
المسمى بلا شك لأن الآية تدل على أن الاسم ( الاله ) كان حاصلاً بوضع الكفرة 
على طك:الأضقاة :ولكن مسمى: ا الالة) جااكان بحاصلا ف هق تلك الأصيناء وهذا 
يوجب المغايرة بين الاسم والمسمى والتسمية !! . 

وهناك رأي يدور حول غيرية الاسم و المسمى والتسمية ولكنه يرى أيضاً أن 
الصفات عين الذات وهو رأي المعتزلة. 

ولقد اعقبوثت الفكزلة الضبفات فز الداق غير مشائنة انا وتقدرا كلمن فال 
بزيادة الصفات عن الذات؛ لأن صفات الله عندهم إنما هي اعتبارات ذهنية ويمكن 


1- عبد القادر الجيلاني : الغنية لطالبي طريق الحق ج ١‏ /, ص”15, مكتبة الحلبي»القاهرة. 1507م. 
٠‏ ,المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية. القاهرة, 191/5. 

4- السراج الطوسى : اللمع. ص 472 577. تحقيق وتعليق: د. عبد الحكيم محمود. طه عبد الباقى سرور, 
دار الكتب الحديثة.القاهرة,. .1557٠‏ 

5- ابن كثير : تفسير القرآن العظيم ج / ,.١16‏ مكتبة مصرء القاهرة. //15م. 


بذلك أن تختلف وجوه الاعتبارات فى النظر إلى الشيء الواحد دون أن يلزم من ذلك 
التعدد في ذاته. فالله تعالى حي عالم قادر بذاته لا بحياة وعلم وقدرة زائدة على ذاته, 
لأن الصفات لو كانت زائدة على الذات لوجب أن تكون قديمة قدم الذات ولشاركت 
الألوهية فى القدم. ولذلك قال واصل بن عطاء ( ت ١١١‏ ه ) من أثبت معنى أوصفة 
قديمة زائدة على ذاته فقد أثبت إلبينء والله عالم وعلمه هو هو. حي وحياته هي هو, 
إن لو كاك الصفات] زائدة هن الذاك لعافت مذالع خدفة وموهنوف وحامل ومحفول 
وهذا هو حال الأجسام والله تعالى منزه عن الجسيمة: ولقد قسم المعتزلة صفات 
الله تعالى وجعلوها على وجهين : صفات أزلية يوصف بها ولا يوصف بأضدادها 
كالعلم والقدرة والحياة, وهي صفات ذاتء أما صفات الفعل يمكن أن يوصف 
بأضدادها كالمحيي المميت, المعزل المذلء المنتقم الغفورء وغير ذلك '" . 

والقصد من القول بأن الاسم غير المسمى وغير التسمية هو توضيح علاقة 
الاسم بالمسسمى؛ حتى لا يتصور أن فى الأسماء الدالة خصائص المدلول؛ أو أن يكون 
في اسم الصفة خصائصها وذلك بعامة وبالنسبة للاسم الإلبي بخاصة - فلا يوجد 
في الاسم ما يوجد فى مسماه فيكون الاسم الإلبي حينئذ شبيها بالطلسمات يفعل 
بخاصية حروفه المجردة بصرف النظر عن المسمى باعتبار أن الخلط بين الاسم 
والمسمى وعدم توضيح العلاقة بينهما في مفهوم الأسماء الإلبية يؤدي إلى نفس ما 
ذهبت إليه الباطنية ( أن التركيبات في الحروف والكلمات على وزن التركيبات في 
الصور والأجسام وفعل الحروف بالخاصية والحروف المفردة نسبتها إلى المركبات 
من الكلمات كالبسائط المجردة إلى المركبات من الأجساء لكل حرف وزن فى العالم 


٠‏ د. محمد علي أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي فى الإسلام ص 7716 دار المعرفة الجامعية.الإسكندرية, 


كام. 
الل. أحمد محمود صبحى : ف علم الكلام ج ١‏ / 514 11.9 ط :»المؤسسة الثقافية الجامعية, 
الإسكندرية 1975م 


وطيد طبعة تخصه, وتأثير من حيث تلك الخاصية فى النقوبين) 7" وهذاهوا لخلط الذي 
رقضيه العلاناء ذا ذهيوا بالشفرية درن الأهتم والسقي والشيفية: 
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نانيا- آراء القائلين بالهوية : 

ولقد ذهب أيضاً كل من الأشعري ( ت575ه ) والبلاقلاني( ت 507 ه ) 

وابن فورك ( ت 5١5‏ ه ) والقشيري ( ت515 ه) وابن عطاء الله السكندري 
وعبد الوهاب الشعراني ( ت”17 ه ) إلى أن المعرفة بالله تكمن في معرفة المسمى 
على قدر يقين العبد وقوة معرفته بالمسمى ولكنهم احتجوا على هذا يأن الاسم هو 
المسمى وذلك من وجوه : 

الأول : الاسم هو مدلول اللفظ لا اللفظ, ولو كان هو اللفظ لما صح الإسناد لأن 
الاسم إما أن يوضع لذات معينة باعتبار صدق معنى ما عليها فيكون الاسم هو 
المسمىا'' .ولو كان هو اللفظ لوجب ألا يكون لله تعالى فى الأزل شىء من الأسماءء؛ إذ 
لم يكن هناك لفظ ولا لافظ وذلك باطل '", ولا قال تعالى ( ولله الأسماء الحسنى) - 
الأعراف: -16١‏ وهي تأنيث الأحسن ففي الآية دليل على أن الاسم هو المسمى لأنه 
لو كان غيره لوجب أن تكون الأسماء لغير الله تعالى!''؛ وإن كان في الآية تعلق لمن 
قال أن الاسم غير المسمى حيث الأسماء كثيرة وهو سبحانه واحدء فلابد من صرف 
اللفظ من الظاهر إلى المجاز حيث إن أسماءه تعالى موصوفة بالحسنى لما تتضمنه 
وتدل عليه من صفات العلو وتعود العظمة والكبرياء وإلى ما يستحقه الذاكر الداعي 
بتلك الأسماء من جزيل الثواب وحسن المآب!”! . 


41> الشهواستاتى» الملل والتحل ب » / , 

تزه العارف الاندافبنة يط رش 0 

3-: ابو حا الخزالى > القصيد الأستن طن 1 

ل المشيرى شرح اسسماء: الله اللحستكى رهن 68 كحقيق ونظليق تعن السلا الختوافى القافرة لا 

5- ابن حجر العسقلاني : فتح البارى بشرح صحيح البخاري ج 3١‏ /.ضن 528, اللكتبة. السلفية: 
القاهرة./19/1. 


الثاني : الاسم هو المسمى على إرادة أن هذه الكلمة هي الاسمء تطلق ويراد بها 
المسمى كقوله تعالى ( سبح اسم ربك الأعلى) - الأعلى -١:‏ وقوله تعالى ( فسبح 
باسم ربك العظيم ) - الواقعة : 15- وقوله عز وجل ( تبارك اسم ربك ذي الجلال 
والإكرام ) - الرحمن : 1/8- ووجه الاستدلال أنه تعالى أمر بتسبيح اسم الله تعالى 
ودل العقل على أن المسبح هو الله تعالى لا غيره وهذا يقتضي أن الاسم هو المسمى, 
وأن استدلال من قال بأن الاسم غير المسمى بالآية ( وما تعبدون من دونه إلا أسماء) 
- يوسف : +١٠‏ - فإنها تدل على أن الاسم هو المسمى لأنهم ما عبدوا إلا تلك الذوات 
التي أطلقوا عليها الأسماء وإذا قال القائل محمد رسول الله فإنه يعنى الرسول 
صلى الله عليه وسلم, ولو كان اسم محمد غير محمد لكان الموصوف بالرسالة غير 
محمد وذلك باطلء؛ وعلى هذا التقدير قال لبيد 5١(‏ ه) إلى الحول ثم السلام عليكما . 
فاسم السلام هو السلام وهذا يقتضى أن يكون الاسم هو المسمى'', ولذا لا يجوز 
أن يقال تبارك لغير الله لأنه لو كان الاسم غير المسمى ما جاز أن يقال ''( تبارك 
اسم ريك ذي الجلال والإكرام) - الرحمن : 1/8- وعلى ذلك فإن كل ما دلت التسمية 
على وجود ذاته فالاسم فيه هو المسمى ويقال أنه ( هو هو ) والاسم والمسمى فيها 


واحدا"ا : 


ولم يكتف الغزالى (ت 505 ه ) فخر الدين الرازى( ت ٠١١‏ ه) بمغايرة الاسم 
والمسمى والتسمية بل ردا على حجج القائلين بهوية الاسم المسمى وجعلوا هذه 
االحسو يرفافا علها ذههرا النفهن أن الاسسة هوي التسد فشا لوا ف الارة على 
الكحة الأدان اامفويه الاميه قعن جقموة االسفي لان الاش لشظ وال« السكض 
مدلول؛ وقد يكون غير لفظ أي كثير اللفظ والمسمى واحد فمن ظن أن الاسم هو 
المسمى على قياس الأسماء المترادفة كما يقال : الخمر هو العقار فقد أخطأ لأن 
التأويلات التي يطلق عليها ( هو .. هو ) لإثبات أن الاسم هو المسمى غير جارية في 


1 - فخر الدين الرازي : لوامع البينات ص 7١‏ 77. 

2- عبد الوهاب الشعرانى : الكبريت الأحمر ج " /ر ص 5 ؟. مكتبة الحلبى. القاهرة: 1559 

3- عبد الوهاب الشعرانى : القواعد الكشفية الموضحة لمعانى الصفات الالبية ص 55, مكتبة الحلبى. 
القاهرة.1971. ١ ١‏ ْ 


فلو كان الاسم هو المسمى لكانت الحقيقة متكثرة وهذا محال!' . 

والمذكور فى القرآن والخبر إثبات الأسماء الكثيرة وليس ما وضع على كثرة 
التسميات لأن المفهوم من التسمية وضع الاسم للمسمى فلو كان الاسم هو المسمى 
لكان الاسم للمسمى عبارة عن وضع الشيء لنفسه وذلك غير معقولء والمعقول أمور 
التسمية. ولو كان الاسم عبارة عن ذات الشيىء. لزم قول الشىء اسما لنفسه وذلك 
غير معقول!". 

أما الرد على الحجة الثانية وهي التمسك بقوله تعالى ( سبح اسم ريك ) - 
الأعلى -١:‏ وقوله ( تبارك اسم ربك ) - الرحمن : 1/8- ليس دليلاً على أن الاسم هو 
الصفة والصلة. والمراد تنزيه اسم الله وتقديسه والأمر بتسبيح الله تعالىا''. وهو 
تصريح بإطلاق إضافة الاسم إلى الرب والأصل ألا تجوز إضافة الشيء إلى نفسه ثم 
شب امحوويك ]وس ادر سيح اسم اسمك وال امقس ربل ويلا ونا عن 
الفزق معلوا بالكتوورة وخحت "أن نكرن اننم الرت فايرا لذات الورنا؟! . 

ومن ناحية أخرى وهي في نفس تفسير قوله تعالى ( سبح اسم ريك ) وجهان : 
الآول : التنزيه والثانى : تسبيح ذات الله. أما الأول نزه اسم ربك عن أن تجعله 
اسما لغيره فيكون ذلك نهيا أن يدعى غير الله باسم الله فإن المشركين كانوا 
نجسو اسمانيه رأوخانهه الال وأمكتا ازا مكسفت اسان الا تقس لك 


1- الغزالى : المقصد الأسنى ص 5١‏ ؟5. 

2 - فخر الدين الرازي : لوامع البينات ص 15. 

3- ابن حزم : الفصل في الملل والأهواء والنحل ج © / 58. 
الأناه الغزالىءالقصد الاسننى هن 1 

4 فخ ولد الزارض :لواقم اليدات كن 1 :70 


الأسماء بما لا يصح ثبوته فى حق الله تعالى نحو أن يفسر قوله تعالى ( سبح اسم 
ربك الأعلى ) بالعلو المكاني» بل يفسر بالعلو والقهر والاقتدار إلى غير ذلكء أما 
الثائن # تيع ذأت الله فعا » فان تفيبيخ: الله لمكن إلا نشد مغرف رافه فسان: 
ولما امتنع فى العقول البشرية أن تصير عارفة بكنه حقيقته سبحانه وتعالى فورد 
تسبيحه بأسمائه وصفاته لأنها - أي الأسماء والصفات - معلومة للخلق لأنهم 
غرفوا الله من خلال أسماته وضفاتة ولذا ورد( اسع ) فى قوله تعالى ( سبح اسم 
ريك ) فكان ذلكوليلا على أن الاسع غين امس "١‏ 

وعن استنادهم إلى قوله تعالى ( ما تعبدون من دونه إلا أسماء سميتموها ) - 
يوسف : .؛ - دليلاً على أن الاسم هو المسمى فهو خاطئ. بل هي - أي الآية - 
دليل على أن الاسم غير المسمىء لأن الكفار أطلقوا على الحجارة والأوثان أسماء لا 
تدل على مسمياتهاء لآن الآوثان ليست بآلبة بل أحجارء ويناء عليه فإن تسمية الصنم 
بالإله كان اسما بلا مسمىء لأن الأسماء حصلت بجعل الكفار ووضعهم وذلك دليل 
على أن الاسم غير المسمى'", 

فالمسمى هو المعنى الثابت فى الأعيان من حيث دل عليه اللفظء ولم تكن الأصنام 
آلبة ثابتة في الأعيان ولا معلومة في الأذهان بل كانت أساميها موجودة فى اللسان 
فكانت أسام بلا معان مثل من سمى باسم الحكيم ولم يكن حكيماء أو سلطان ولم 
يكن سلطانا فيقال ليس وراء الاسم معنىء وهذا دليل على مغايرة الاسم والمسمى, 
لأنه تعالى أضاف الاسم إلى التسمية وأضاف التسمية إليهم فجعلها فعلا فقال 
(أسماء سميتموها ) يعنى أسماء حصلت بتسميتهم وفعلهها" . 

أما عن قولهم بآن القائل محمد رسول الله يعني الرسول صلى الله عليه وسلم 
ولو كان اسم محمد غير محمد لكان الموصوف بالرسالة غير محمدء وعلى هذا 
التقدير قال لبيد إلى الحول ثم السلام عليكما فاسم السلام هو السلام وهذا يقتضي 


1 - فخر الدين الرازى : مفاتيح الغيب ج ١‏ / ص .١58‏ 
2- ابن حزم : الفصل فى الملل والأهواء والنحل. ج 5 / ص 55. 


أن يكون الاسم هو المسمىء فذلك خطأء فليس المراد أن اللفظ المركب من الحروف 
ليس بدليل قاطع'" . لأن بيت لبيد يخرج على وجهين. أحدهما أن السلام اسم من 
أسماء الله تعالى» وذلك وارد فى كتابه العزيز ( الملك القدوس السلام المؤمن المهيمن) 
- الحشر : 537- . 

ولبيد رحمه الله مسلم صحيح الصحبة للنبى صلى الله عليه وسلمء ومعناه ثم 
اسم الله عليكما حافظا لكماء والوجه الثاني: إنه أراد بالسلام التحية ومعلوم أن 
لبيد وغيره لا يقدر على إيقاع التحية وإنما يقدر لبيد وغيره على إيقاع اسم التحية 
والدعاء بها فقطء فأي الأمرين كان فاسم السلام في بيت لبيد هو غير معنى السلام 
والاسم فى ذلك البيت غير المسمى ولابد ثم لو صح ما يدعونه على لبيد لكان قوله 
عائشة ( /5. ه ) رضى الله عنها للنبى صلى الله عليه وسلم 

لافنا افتخر اسملك )رتيل على :أن غاكسة سرح الرمسول تاق اللهليه 
وسلمء ومعلوم أن ذلك لم يكن وإنما فى قولبا رضي الله عنها ( إنما أهجر اسمك)"" 
بيانا على أن الاسم غير المسمى وأن اسمه عليه السلام غيره لأنها أخبرت أنها 
تهجر اسمه وهي أولى بأن تكون حجة من لبيد؛ فذلك دليل على أن الاسم غير 
امش 

ويرجع الإمام البيضاوي ( ت 75١‏ ه ) هذا الخلاف إلى أن الاسم يطلق لمعان 
والثالث : الصفة؛ فمن أراد بالاسم المعنى الأول الذي هو اللفظ المفرد الموضوع لمعنى 


1 - فخر الدين الرازي : لوامع البيئات ص .”١1‏ 

2- حديث عن عائشة رضي الله عنها - قال لي رسول الله صلى الله عليه وسلم ( إني لأعلم إذا كنت عني 
راضية فإنك تقولين لا ورب محمدء وإذا كنت غضبي قلت لا ورب إبراهيم قالت : قلت أجل والله يا رسول 
الله ما أهجر إلا اسمك ) وهو حديث صحيح أخرجه مسلم في صحيحه كتاب فضائل الصحابة باب في 
فضل عائشة رضي الله تعالى عنها ج " / ص "7١‏ - مكتبة عيسى الحلبي القاهرة 1565م. 

3 - ابن حزم : الفصل فى الملل والأهواء والنحل ج ه /ر ص .50.5١‏ 


فلا شك في كونه غير المسمى وإن أريد به المعنى الثاني الذي هو ذات الشيء 
وحقيقته فهو المسمى:؛ وإن أريد بالاسم المعنى الثالث وهو الصفة انقسم إلى ثلاثة 
المساخ .لاونملا فيكم إن :اتذات كالامكم الله ومو تقس سيريا ترك ال 
الكفكال كالفالق والوارق :وهو فون اسمن وجا تيضم الل هفات الذات كلعل 
والقدير والسميع والبصيرء فلا يقال إنها عين المسمى ولا غيره!" . 

إذن نستنتج من ذلك أن الخلاف بين القائلين يغيرية الاسم والمسمى والقائلين 
بهوية الاسم والمسمى هو خلاف لفظي فالأول أراد بالاسم اللفظ الموضوع والثاني 
أراد بالاسم ما دل عليه من حيث المسمى لاتفاقهما على أن معرفة الأسماء الإلبية لا 
تكمن في خصائص الحروف المجردة في اللفظ حيث أن الحروف لا تفعل بذاتها ولكن 
الفعل راجع للمسمى المدلول عليه باللفظ. وإن كان الرأي الأول هو الأرجح من 
الناحية المنهجية وأيضا من ناحية المبادئ والمقدمات المنطقة واللغوية المعقولة حتى لا 
يؤدى بنا القول إلى أن الحروف تفعل بطبائعها أو بنسب تركيبها. والدليل على أن 
الخلاف لفظى والمراد واحدء هو اتفاقهما على أن صفات الله ليست عين ذاته ولا 
عو ان فرق قائنة ج اكه ولا يتضتور أن ركنن ١‏ لله حا كتير ماد | وها نا بيو ذلك 
أو قادر بغير قدرة أو مريدا بغير إرادة . 

وفن ما موقط اليةا فى الخلات جر الخائلن نسو الأسم و التففى والقائلية 
هون الانمم واكسمى الى لآ يعدو ان يكو خلانا لنظيا كانتا قوحجة هذا 
موقفا آخر يرى أن الاسم ما يدل عليه المسمى من حيث هوء ولكن الاسم يعنى أنه 
مظهر لتجلي المسمى في الأشياء ومن ذلك ينبع مفهوم العلاقة بين الاسم والمسمى من 
خلال تصور مفهوم الآلوهية الذي يتسق مع نظرية وحدة الوجود ويعبر عنها. ويتمثل 
هذا الموقف فيما ذهب إليه كل من : محي الدين بن عربي( ت 158 ه ) و عبد الكريم 


الجيلى (605 ه) . 


1- أبو سعيد البيضاوي : أنوار التنزيل وأسرار التأويل ج ١‏ / ص ١‏ . 


لقد ذهب ابن عربى إلى أن الاسم هو المسمى واستدل على ذلك بقوله تعالى ( 
ذلكم الله ربي) - الشورى : :احم مكل اند كان عيوازلنه اأوزيقا تولدويان 
( ادعوا الله أو ادعوا الرحمن أيا ما تدعوا )- الإسراء: -1١١‏ قال تعالى ( ادعوا 
الله ) ولم يقل ادعوا بالله ولا بالرحمنء فجعل الاسم هو المسمىء فلو لم يكن الاسم 
هو المسمى فى ( ذلكم الله ) لم يصح قوله ربي!", 

وذهب عبد الكريم الجيلي إلى أن الاسم ما يعين المسمى فى الفهم ويوجده في 
العقل نينو اء كان لسن دزحهو | أوسهدوها فاق شين طن" اسح الفدنة الخلا فو دن 
الباطن. وهو بهذا الاعتبار عين المسمى: وهناك مسميات تكون معدومة في نفسها 
موجودة فى اسمها كعنقاء مغرب ني الاصطلاح فإنها لا وجود لبا إلا في الاسم وهو 
الذي اكسبها هذا الوجود منه. وعلى هذا الاعتبار فإن الاسم غير المسمى: فإن كان 
المسمى موجودا فى الحقيقة وله وجود حقيقي واقعي فإن الاسم عين مسماه. أما إن 
كان تسوه ذا الكم غير حسما 0 ومسي الله قغال فى ننه وجودا عفنا فينو 
مقابل لاسم الله وعلى هذا فإن أسماء الله تعالى هي مسماه عز وجل!". 

وفنا حقاخة كل فول اماق ين 01 الالنب عن مناه اذا كان السعى مزهود ا : 
وفدون متعنا !ذا كان معلزهاء ان اللشروع فى الانست لال لاندتوان مكو معسونا 
بتصور ماهية الموضوع والمحمولء فإن كان المراد من هذا الاستدلال أن اللفظ الدال 
على الشيء هو نفس ذلك الشيء إذا كان موجودا وغيره إذا كان معدوماً فذلك باطل 
بالبديهة فمجرد القول بأن الاسم موجود أو معدوم يعنى ذلك مغايرة الاسم والمسمى 
بالبديهة!' . ولكن ابن عربي والجيلي ذهبا إلى هوية وعينية الاسم والمسمى حتى 
يكبدق :3 لك امع تتضنويقنها لنظرية ونحدة الوهود قم الاكة فى الانتنان أن ديم 
الألرفية من الناحية الوحودية عندهما ينعن الفلاقة بين الكو والكلق وال يعبر 


2- ابن عريى : الفتوحات المكية ج " /ر ص ١ ١7‏ . 
3- عبد الكريم الجيلي : الإنسان الكامل فى معرفة الأواخر الأوائل ج ,١7 / ١‏ مكتبة صبيح. القاهرة, 
م 


عنها بوحدة الوجود التي لا يعرفها إلا الولي - في رأيهما - والذي انكشف له 
بالعلم اللدنى معنى الألوهية . 

لذلك ذهب ابن عربى والجيلى إلى أن صفات الله عين ذاته كما أن الاسم عين 
امسن ولكدينا 5-2 سعفات. | لله هلين زاعه كنا قن ها لمكن للها فا لمحتزلة 
ص11 الوحدة المظلقة بيخ الذانخ والضيفاك :لتلا يؤنع القول اهوت الع ولذا 
قالوا بغيرية الاسم والمسمى والتسمية حتى لا يؤدى بهم القول إلى اتحاد أو حلول 
أو وحدة, بخلاف ما قصده ابن عربي والجيلي من عينيه الاسم والمسمى والصفات 
والذات» فابن عربي قد ذهب إلى أن جميع الأسماء والصفات الإلبية كلها نسب 
وإضافات ترجع إلى عين واحدة لأنه لا يصح هناك كثرة بوجود أعيان أخرء فلو 
كانت الصفات أعيانا زائدة وما هو إله إلا بها لكانت الألوهية معلولة بأشياء زائدة 
فخ الذات وهذا محال»قتيطل أن كون الأسماء والضفات أعيانا زاك على زاف 
قعال 'اللسعن وللن فسلية من :ننه كنا قر ونا مصمت النشينى [لسنفا سه نا منس ينه 
فنا سما 

والله هو العالم القادر الخبيرء كل ذلك بذاته لا بأمر زائد عليهاء إذ لو كان 
ذلك وهي صفات كمال لا يكون كمال الذات إلا بها وكان كماله تعالى بشيء زائد 
على ذاته ولاتصفت ذاته بالنقص إذا لم يقم بها هذا الزائد . تعالى الله عن ذلك؛ ولا 
يجوز الحكم على الله بشيء لأنه خير الحاكمين. ومن هنا يعلم أنه لو كانت صفات 
الحق تعالى زائدة على ذاته لحكم على الذات بما هو زائد عليها ولا هو عينها إذن 
الصفات عين الذات لا غيرا"! . 

ومن ذلك يتضح أن ابن عربي قد أثبت وحدة الذات والصفات كما أثبتها 
المعتزلة وقال بقيام الصفات بذات الموصوف كما قالواء إلا أنه قد ذهب بأن 
الصفات عين الذات بمعنى خاص يتناسب مع نظريته في وحده الوجود؛ حيث 
أنها نسب وإضافات بين الذات الموصوفة ويين الأعيان المعقولة للصفاتء. فمعنى 


1- ابن عربى : الفتوحات المكية. ج ١‏ /ر 140. 177. 


عالم هي أن صفته العلم. في عين الذات المتصفة بالعلم من حيث قيام صفة 
العلم بها. فهي مجرد نسب وإضافات معقولة ليس لبا وجود عيني فهي معان 
قائمة بذات الحقء فالأسماء الإلبية هي المعاني التي تتجلى في الوجود بصور 
الموجودات"') 

وأيضا الإمام عبد الكريم الجيلي يرى أن كماله تعالى بذاته لا بمعان زائدة, 
فإن صفات الحق تعالى لا يقال إنها ليست عينه وليست غير ذاته إلا من حيث ما 
يعقله الإنسان من تعدد الأوصاف. ولا يقال إنها ليست عينه فيتميز من حكم 
المخلوق وصفته. ويقول الجيلي فى ذلك : وأما نحن فقد أعطانا الكشف الإلبي 
أن صفاته عين ذاته باعتبار أن كماله سيحانه وتعالى بذاته لا يمعان زائدة عليه. 
لأن كماله عين ذاته. والعلاقة بين الذات والصفات - عينية الذات والصفات - 
في فكر عبد الكريم الجيلي تتسق في مفهومها مع نظريته في وحدة الوجود 
ومفهوم الأسماء الإلبية الذي يعبر عن العلاقة بين الحق والخلق فنراه يقول : 
فما في الوجود شيء إلا الله تعالى فهو تعالى عين جميع الموجودات ومعرفة هذا 
الأمر موقوف على الشهود والكشفا' . فالوجود كله مظهر تجلى الحق والعبد 
الكامل هو مظهر تجلي جميع أسماء الحق وصفاتها" . ١‏ 

ومما سيق يتبين أن الاسم هو عبارة عن لفظ يدل على معنى تحته. وأسماء الله 
تعالى تدل على معانء وهذه المعاني هي المراد بها الصفاتء والاسم فيها غير المسمى 
وغير التسمية. وترجع أهمية الوقوف على العلاقة بين الاسم والمسمى إلى توضيح 
تلك الدلالة حتى لا يؤدي بنا القول إلى أن الأسماء الإلبية تفعل بخاصية حروفها أو 
خاضية :سبية تركيك:فنزه: الكزوف: أو القولبالاتحاد أو الكلول أو الوحدة. 


1 - ابن عربي: فصوص الحكم. ج " / ص "5", تحقيق وتعليق: د. أبو العلا عفيفيءدار الفكر العربي, 
القاهرة -1557م. 
2- عبد الكريم الجيلى : الإنسان الكامل ج ١‏ /ر ص /57. 


ثالثا- علاقة الذات بالصفات : 

وبناء على ذلك فالصفات لا هي هو ولا هي غيره فى رأى الأشاعرة لأنه لو كانت 
الصفات عين الذات ترادف معانيها ومفاهيمها ''' . ولأمكن القول حينئذ يا علم الله 
أغفر ليء إذ طالما لم تفترق الذات عن الصفات فى المعنى؛ فإنه لا تمايز بين معنى العلم 
ويين معنى صفة أخرىء فإثبات اختلاف معنى كل صفة عن غيرها لا يكون إلا بإثبات 
هذه الصفات قائمة بالذات.والقول بأنه تعالى عالم وعلمه ذاته وقادر وقدرته ذاته فإنما 
يلزم عنه أن يكون مفهوم الصفتين العلم والقدرة واحد وذلك محال" وليس معنى 
إثيات الصفات على أنها ليست عين ذاته ولا غير ذاته أنه محتاج إليها وأنه تعالى يفعل 
الأشياء بها ولكن معناه نفي أضدادها وإثياتها في أنفسها وأنها قامت به؛ فليس معنى 
الفلمكقي الجيل فقطل:ولة معني القهزة تفي العدو تفط ولكن :| ثناك)لعلم والقرة لان 
نفي الجهل غير كونه عالما ونفي العجز غير كونه قادرا وكذلك جميع الصفات!" . 

إن صفات الله تعالى في صفات الألوهية ونعت لبا ولا يقال فيها إنها هو ولا 
هو هي ولا غيرها لآن الصفة ما لم تنفصل عن الموصوف لا يقال هي الموصوف ولا 
غيروا!' لاقلا يكون كواذاى الالسف متهونا مكنا #ونتالة أن القادى انحو مد 
أسمائه تعالى والقدرة صفة من صفات الله تعالى!"'» فالذات تتعلق بالوجود العيني 
بينما تتعلق الصفات بالوجود الذهني, والصفة ليست عين ذات الموصوفء. فال معلم 
غير العالم, ولكن الصفة لا تقوم بذاتها بل بذات الموصوف وصفات الكمال المقدسة 
الثابتة لا تقيل الانفصال عن الذات بوجه من الوجوه!!'. 


وللمزيد : الباقلانى: التمهيد. تحفيق : محمود الخضري. 
ذد. محمد عيد البادى أبو ريدة, القاهرة /اغ ١5‏ الإنصاف, تحقيق محمد زاهر الكوثرى, القاهرة. 13517 . 
3- الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوف. ص .0١‏ 
4- أبو حامد الغزالي َ المضنون به على غير أهله, ص 00 مكتبة صبيح. القاهرة: 17ككام. 


6 - ابن تيمية : الرسالة التدمرية. ص .١6‏ 


قائمة به غير متناهية بحسب قدم ذاته وعدم تناهيه. وهو واجب الوجود بنفسه لم تزل 
صفاته موجودة معلومة قائمة به. ولا يجوز وجوده سبحانه وعدم شيء من صفاته ولا 
وجود صفاته وعدم ذاته, ولا مياينة لشىء منها ولا مغايرته عنهاء إذ لو كان هو هى 
لكانت الذات هى الصفات والصفات هى الذات والصفات كثيرة فتكون الذات كثرة 
زَهه مهال #وائضياً مق الخال إن تكون الضفة زالة علن فين الوكدوف او تقر 
إثيات الصفة ونفى الذات عن صفاتها. ولو كانت هى غيره لكان لا يخلو إما أن 
تكون زائدة على الذات أولاء فإن كانت زائدة عليها فلا يخلو إما أن تكون قائمة 
بذاتها أو بغيرها.ء فإن كانت قائمة بذاتها فإما أن تكون قديمة أو محدثةء فلو كانت 
الصفة زائدة على الذات لكانت محلا للحوادث ووجب لبا ما يجب للحوادث من 
لزوم التغيرات» وإن كانت لا زائدة فإما أن تكون نفس الذات وعينها أو غير 
الذات. ومحال أن تكون نفس الذات وعينها لما يلزم من أن تكون هي هوء وإن 
كانت غير الذاتء فاما أن تكون قائمة أو بغير. ومحال أن تكون قائمة يذاتها وذلك 
لتعلق القديم بالقديم مع المباينة والمغايرة» وليس ذلك من شرط التوحيد. ولو كانت 
أيضا محدثة لم تخل من جانبينء إما أن تكون حدثت فى ذات القديم أو فى غيره. 
فلو :حدكت ف ذاته لكان متغيرا لحدوقها غن صفات كان عليها ولقامت به تقيرات 
من صفات إلى صفات: ولو حدثت أيضا هذه الصفات فى غيره لوقعت المساواة 


. ع 00 ٠‏ 0 0 
بين سائر الموصوفين من قديم ومحدث '" . 


1- ابن عطاء الله السكندري : القصد المجرد فى معرفة الاسم المفرد. ص 55. مكتبة صبيح: القاهرة, 
ام. 


وعلى ذلك فإن صفات الله سبحانه ليست غيره ففصلها عنه - ولا في هو - 
وأفردها بالذكر عنه دون نسبتها له - وهي لا هي هو ولا هي غيره - فمعنى الصفة 
غير معنى الذات ولا يعني ذلك تعرية الذات عن الصفاتء بل يعنى أن الصفة ليست 
عين الموصوف""'. فالله عز وجل دل بآثاره على وجود أسمائه. ويوجود أسمائه على 
ثبوت أوصافه. ويثيوت أوصافه على وجود ذاته إن محال أن يقوم الوصف بنفسه أو 
يكون هو الصفة '' . 
تليق 

ومن الجدير بالذكر أن الفرق والمذاهب الإسلامية بل والمسيحية أيضاً قبلهم قد 
اختلفت حول تحديد العلاقة بين الذات الإلبية وصفاتهاء وإن رجعنا إلى مرحلة ما 
قبل الإسلام وكذلك المعاصرة له نجد فى الفكر المسيحى قد حاول القديس أوغسطين 
(170م) قد حاول تحديد تلك العلاقة فذهب إلى أن صفات الله عين ذاته. وتلقف 
المعتزلة فكرة العلاقة بين الذات والصفات وقال معظمهم بأن ذات الله وصفاته شيء 
واحدء وذهبت الأشاعرة إلى أن صفات الله لاا هى هو ولا هى غيرهء وهكذا اختلفت 
المذاهب والفرق بصدد تلك العلاقة كل يفسرها وفق دينه ومذهيه . 

وفى الواقع أن العلاقة بين الذات والصفات يجب أن تُعد من الموقوفات التي لا 
مجال للعقل فيهاء وذلك لأن السؤّال عن هذه العلاقة على قدر كبير من الخطأ 
المنطقيء فلابد للإجابة عليه أن يعرف الخلق المقدمة الأولى وهى إدراك الذات الإلبية 
وهذا محال لأي مخلوقء أما المقدمة الثانية وهى الصفات الإلبية فهي معروفة لأن 
الله عز وجل أخبرنا بها فى كتبه المقدسة. وأوحى بها إلى الرسلء وبالتالي كيف 


1- ابن عطاء الله السكندري : القصد المجرد فى معرفة الاسم المفرد : ص ٠‏ 5؛. مكتبة صبيح., القاهرة 
مم 

2- ابن عطاء الله السكندري : حكم ابن عطاء الله السكندري. ص 85؟1. مكتبة القاهرة.(ب ت).بشرح 
الشيخ عبد المجيد الشرنوبي . 


رابعا - الأسماء الإلهية : 


لكا إن مكهائل هل الايساء السووق كلد اقول على مكقي :و امعد 4 أن نهنا 
مترادفة المعاني ؟ وهل الأسماء الحسنى محصورة فى تسعة وتسعين اسما ؟ أم أنها 

هتنا اقللا فمة ]ف لمان الاليية كدان على معدن واهة نولل كقرة الأسماء: 
ولو كانت تدل على معنى واحد فما كان هناك داع لكثرتها فالله لا يفعل إلا الحكمة, 
ولأن الأسماء الحسنى غير محصورة وغير متناهية فبالتالي غير مترادفة المعاني, 
أمااتحوية سول الله صل الله علية وسلء '( إن لل كسعة وكسعين السما مانة إلا 
وانهذا إن تر مسي الود جو الشتطيانها :وشن انحن" الى شين لمان 
ذلك العدد . 


1- لم يخرج الشيخان هذا الحديث بسياق الأسماء الحسنى حيث توقفا عند ( من أحصاها دخل الجنة) 
وذلك لاختلاف العلماء في سرد الأسماء. هل هو مرفوع ؟ أم مدرج بالخبر من بعض الرواة؟ والعلة في 
ذلك أيضاً عندهما هو تفرد الوليد بن مسلم وعبد العزيز بن الحصين بن الترجمان, وهما من أهل الثقل 
من الضعفاء. ضعفهما يحي بن معين. محمد بن إسماعيل البخاريء ولقد ورد اضطراب واختلاف 
شديد بين الزوايات: ففى نفس رواية الحسين بن سفيان قال بالانسم ( المائع) يدل ( الرافع )وى :زواية 
عبد العريز يق حشنين ذكز الأسنماء ( التكتان والنان والمليك وذو المعارح ) هذه الأسماء غير موحوية فى 
رواية أبي هريرة؛ وعن أبي هريرة روايتان مشهورتان ويينهما تباين ظاهر واختلاف لذا كان تعيين وسرد 
الأسماء في الروايات مشكوك فيه ولذلك ترك البخاري ومسلم سرد الأسماء. 
ومن ناحية أخرى إن هناك أسماء وردت فى القران الكريم ولم ترد فى الروايات مثل ( المبين ) في قوله 
تعالى ( ويعلمون أن الله هو الحق المبين ) النور : 75 (ذي الطول) غافر : ؟. النصير والمولى في قوله 
تعالى ( فنعم المولى ونعم النصير ) الحج : 8؛ وهناك أسماء وردت في الروايات ولم ترد في القرآن 
الكريم بنصها مثل ( الجليل الواجد الماجد). وهناك أسماء وردت فى أحاديث الرسول صلى الله عليه 
وسلم ولم ترد في الروايات مثل ( الديان) في قوله صلى الله عليه وسلم ( الديان لا يموت ). وأيضا ( 
الوتر) في حديث التسعة وتسعين. وأيضاً ( الرفيق ) في حديث ( إن الله رفيق يحب الرفق). 

- مسلم : صحيح مسلم ج " // ص 17١‏ 5؛ مكتية عيسيى الحلبىء القاهرة.15689ام. 
- العسقلاني : فتح الباري؛ ج ١١‏ /ر ص 715 77. 


وإن كان ظاهر الحديث يوهم بحصر الأسماء في هذا العدد المذكور إلا إنه يعنى 
أن من أحصى تسعة وتسعين اسما من أسماء الله تعالى دخل الجنة؛ فالمراد 
الإخبار عن دخول الجنة بإحصائها وتديرها لا الإخبار بحصر الأسماءء. وليس فيه 
منع ما عداها من الزيادة وإنما التخصيص لا الحصر '"'؛ لأن من معاني الإحصاء 
العلم والإيمان والعمل بالشيء, فقوله ( من أحصاها) أي من حفظها وأدى حقوقها 
وذكرها ودعا بها وعلم معانيها ونزهها على الوجوه التي تحملها الشريعةا" . 

ويعنى الإحصاء أيضا العلم بمعنى كل اسم بالنظر فيه والاستدلال عليه بآثره 
الساري في الفجود وتمام ذلك أن يتوجه العبد إلى الله جارس الل التاور 
والباطن بما يقتضيه كل اسم من الأسماء فيعبد الله بما يستحقه من الصفات 
المقدسة التي وجبت لذاته؛ وهذا هو معنى الإحصاء. أي التخصيص لا الحصرا"" 
وليس فى الحديث دليل على أنه ليس لله تعالى من الأسماء إلا هذه العدة, وإنما يعنى 
الحديث أن من أحصاها دخل الجنة؛ ويدل عدم الحصر أن الأسماء تدل على معان 
وهذه المعاني هي صفات الله عز وجل وصفات الله لا تتناهيء لأنه إن حصرت 
الصفات حصرت القدرة وقدرة الله غير متناهية إذن فالأسماء غير متناهية 
فالحديث يعنى قوله تعالى ( ولله الأسماء الحسنى فادعوه بها ) - الأعراف : .-1١8٠١‏ 

والأسامي زائدة على التسعة وتسعين ولكن ذكر العدد والإحصاء دليل على 
ترغيب العباد فى العلم والعمل والإيمان بهاء فهي على سبيل التخصيص وليست 


- ابن ماجة : السنن. تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقي» بيروت: ( ب» ت) . 
- أحمد بن حنيل : المسندء القاهرة. //1507. ١‏ 
- النيسابورى : المستدرك. حيدر أباد الركنء البند. ١955‏ 
- البيهقى : الأسماء والصفات. ص .١‏ ص 1ل, ./٠١‏ 
- الترمذي : سنن الترمذي؛ ج 5 /ر ص 55١‏ 577, مطبعة الفجالة الجديدة القاهرة: 19717م. 
- دائرة المعارف الإسلامية : ج : /ر ص 3587. 
1 - العسقلاني : فتح الباري. ج ١١‏ / ص ”"".ولقد ذكر العسقلاني أن أكثر العلماء اتفقوا على عدم 
الك فر 
2- ابن منظور : لسان العرب مادة حصرء. ج ” “رص ,35١5:‏ 3.5. 
3- أبو حامد الغزالي : المقصد الأسنى. ص .١9١‏ 


على سبيل الحصر لعدم تناهي الصفات والقدرةا' '. ولكن خصص ذلك العدد لأن 
قدرة العباد محدودة ولا تستطيع أن تحوي اللامتناهي ولذلك خصص العدد للعباد . 
أما من منظور رجوع الأسماء للمسمى فهي غير متناهية والدليل على ذلك قول 
الرسول صلى الله عليه وسلم ( أسالك بكل اسم هو لك سميت به نفسك أو أنزلته 
فى كتابك أو علمته أحدا من خلقك أو استأثرت به في علم الغيب عندك)") 

ويتضح من ذلك إن لله تعالى أسماء سمي بها نفسه وهي غير محصورة فيما 
وردت به الروايات المشهورة ولكنها على سبيل التخصيص لا الحصرء ومنها ما 
أنزلة تعالى فى 'كتابه:ومقهنا ما غلمة لأحد من تخلقة منة ولظفا نه تهالن» متها هنأ 
استأثر به في علم الغيب عنده وجعله مكنوزا في علمه تعالى. ولذا قال صلى الله عليه 
ونسله:( لا أحصى قناء عليك كما أثنيت أنت على نفسك ) 19. 

ومعنى هذا أيضاً أن الأسماء الإلبية توقيفية وليست قياسية بمعنى أنه لا يصح 
أن نطلق على الله سبحانه وتعالى أسماء لم يسم بها نفسه. ولا مجال للقياس العقلي 
في ذلك . 

وهناك رأي يرى أن الأسماء الإلبية موجودة في الحروف الأولى المقطعة في 
بعض سور القرآن الكريم؛ قال به سعيد ابن جبير (ت 55 ه )؛ وإاسماعيل بن 
عبد الرحمن السدى ( ت8؟١‏ ه). وأبو الحسن الشاذلي ( ت101 ه )» فنجد سعيد 
ابن جبير يقول : إن فواتح السور هي من أسماء الله تعالى وهذه الحروف منها ما 
يهتدي إلى كيفية تركيبها مثل ( الر) في أوائل سور: يونسء هودء يوسفء إبراهيم, 
الحجوم ومكل ( حم ) قن أوائل شورة غافن وقضيلت والشورى والرحوف والدحان 
والجا ثية و الأحقاف ومثل (ن) فى أوائل سورة القلم فإن مجموعها ( الرحمن), 


1 - عبد القاهر البغدادى : أصول الدين ص .١٠٠١ .١١5‏ اسطنبول؛ 15578م. 

2- البيهقى : الأسماء والصفات. ص ١15‏ حديث عبد الله بن مسعود, السيوطى : سهام الإصابة حديث 
ركم /ا5. ص 07. 

3- السيوطي : سهام الإصابة. حيث رقم /9. ص 55. 


ومنها مالا يهتدي إلى كيفية تركيبهاء والأسماء الإلبية في هذه الحروف بحسب 
الاهتداء إلى تركيبها ' . 

وأيضا إسماعيل بن عبد الرحمن السدى عبر عن ذلك حينما سآله شعبة ( ت 
ه ) عن الحروف الأولى فى السور فقال : فيها الأسماء الالبية. واحتج على ذلك 
بما روى عن ابن عباس ( 18 ه ) أنه قال : الحروف المقطعة فيها اسم الله الأعظم 
('" وعلى ذلك اعتبر السدى الحروف الأولى مفتاح أسماء الله تعالى: مثاله الألف من 
الله واللام من لطيف والميم من مالك ... وهكذا فمن تركيب هذه الحروف ومن 
معانيها يكون فيها الأسماء!" . 

ولقد ذهب إلى نفس القول أبو الحسن الشاذلي حيث رأي أن الحروف الأولى 
من السور يدعو بها الداعي ويتصرف بمقتضاهاء وهي مفاتيح أسمائه تعالى وزاد 
على ذلك بأته وضبع هنذه 'الحروف فى إظان احزات وادغية كمزب البحر: والحزب 
الكبير» وحزب اللطيف وحزب الدائرة وغيرهم؛ فنراه في حزب البحر يقول ( يا 
كهيعص اغفر لي )», وفىي الحزب الكبير ( الر كهيعص حم عسقء رب احكم بالحق ) 
وأشار أن فى هذه الأوراد والأدعية اسم الله الأعظم. ولكنه أرجع التصرف بالاسم 
الأعظم مع ذلك للنية والبمة وقوة الإيمان!' . 

ولقد اختلف المفسرون فى الحروف المقطعة التي في أوائل السور فمنهم من قال 
هي مما استأثر الله بعلمه. وردوا علمهما إلى الله عز وجل وهم الأكثر كالبيضاوي ( 
ت١5/اه‏ ) والسيوطى ( ت 5١١‏ ه ) واحتجوا على ذلك باختلاف الأقوال عليها 
وإن الخلفاء الأربعة والكثير من الصحابة لم يتكلموا فيهاء وهي من المتشابه الذي لا 
يعلمه إلا الله عز وجل وهي منهج قرآني استخدمه القرآن في فواتح بعض السور 
وهي من الأمور التوقيفية التي لا مجال للعقل في الكشف عنها . 


تقر اليو الزاي الرامع السافيض ا 

2- ابن كثير : تفسير القرآن ج ١‏ /ر ص .5١‏ 

3ك العم ين عل الوق قفن القارف اريف ره 5 القافنة فق 

4- ابن عياد الشافعي : المفاخر العلية في المآثر الشاذلية. ص 07,50١‏ ؟, مكتبة القاهرة, 1514م. 


والخطفوا أيضَا فى .طريقة تفسير ها 

فمنهم من أجاز تفسيرها عن طريق النقل والعقل؛ ومنهم من أجاز تفسيرها عن 
طريق الكشف والمعرفة اللدنية, واحتجوا على جواز تفسيرها بما قال الله تعالى ( 
القرآن للذكر فهل من مدّكر )- القمر : 17- فلو لم تكن الحروف الأولى مفهومة كان 
الخطاب بالمهمل ولم يكن القرآن بيانا وهدىء لأن القرأآن منزل ليفهمه الناس ويذكرون 
ما فيه, ولكنهم على أقوال فمنها : أنها من أسماء السورء قال به عبد الرحمن بن زيد 
بن أسلم (؟18 ه). ومنها أنها من أسماء القرآن. قال به مجاهد (7١٠ه‏ ) وسفيان 
الثورى ١71(‏ ه)ء ومنها أنها من أسماء الله؛ قال به سالم بن عبد الله ٠١5(‏ ه ), 
والشعبي, وعلي بن أبي طلحة ( ١٠١١‏ ه) .وسعيد بن جييرء. والسدىء واين مسعود 
5١5‏ ه) وعكرمة ٠٠١(‏ ه) . 

ومنها أنها حروف هجاء. قال ابن كثير : مجموع الحروف المذكورة فى أوائل 
السور بحذف المكرر منها أريعة عشر حرفا يجمعها القول ( نص حكيم قاطع له 
الحروف لم ينزلها الله سبحانه وتعالى عبثاء ولكن لم يجمع العلماء فيها على شيء 
مغن و انها حلفا , 

ومنها أن الله تعالى ابتداً بها لتفتح لاستماعها أسماع المشركين إذ تواصوا 
بالإعراض* عن القرآنء ومنها أنها ذكرت لبيان الإعجاز القرآني والخلق عاجزون 


«» للمزيد؛ 
البيهقى؛ الأسماء و الصفات ص 94 
. الطوسى: اللمع ص 124 
. الفشيرى ؛لطائف الإشارات ج1/ ص52 
. اين عربى:الفتوحات.ج1 /رص58.:84 
السيوطى ؛ الإتقان.ج2/ ص 12.14 
د. جلال شرف ؛ دراسات فى التصوف الإسلامى ص 240 دار القكر الجامعى: الإسكندرية.1982م 


عن معارضته بمثله مع أنه من هذه الحروف المقطعة التي يتخاطبون بهاء ومنها أن لبا 
دما هوا انا ولاك :فا الف اللابو اله سلكه :ركذ ١‏ وسنتها قرا نهد نا سيو اانه أن 
العالية (؟5 ه) لأ منافاة بين كل واحن منها وبين الآخنوإن الجمع ممكن فهى أسماء 
السو رمق انسماء الله يق كي الشعونر ذمانع هن الدشنارة أن مها نيا يهان 
رأي للمستشرق ( بلا نشو) الذي عرض فيه أنها إشارات وتنبيهات لإسماع 
المشبركين :اذا كران | #العراض» 

ونيف افطل لق نكن الكتاوف ع لك يهل لقنا السروق رسع ديز 
المتشابه الذي لا يعلمه إلا الله عز وجلء هذا من جانب ومن جانب أخر إن ذلك 
الأخدلاف وعدم القكله جزاى عفن فد فت اتفال اماه داويلات الطيوفية بطريق 
الكشست والعلم اللدنى وآماة الشتيعة بعامة واللسروددي خاضة يطريق العلم السري 
المتمثل فى الأئمة حيث إن كل منها ذهب إلى تأويل تلك الحروف يما يتناسب مع 
مذهبه ووجهة نظره لإثبات ما يرمي إليه سواء من ناحية المنهج أو من ناحية 
الوضوع. 


الفصل الثالث 
التنزيم والتشبيه والتجسيم 


أولا- الشيعة (الغلو والاعتدال ): 

من الملاحظ أن مفهوم الألوهية والأسماء الإلبية عند الشيعة ( الغلاة منهم على 
رجه الخصوصض) سق ين تصورهم للصفات الإلبية في ضوء التشبيه والتجسيم 
والأتفنان :و الختول: وأنضنا من كائرهم بالأريات الشايفة حلي الأسلام كالديومية 
والمسيحية والمجوسية., فنجد غلاة الشيعة السبآية قد ذهبوا إلى أن الإمام علي رضي 
الله (0 ه) عنه هو الاله, وقالوا بعد أن قتل إنه لم يقتل لأنه الإله والإله لا يموت بل 
إنما المقتول شيطاناً تصور للناس في صورة علي وإن عليا صعد إلى السماء كما 
صعد إليها عيسى بن مريم عليه السلام وهو قي السحاب والرعد صوته والبرق 
نحوظة :فا تذى ككل لسن قار انلعم كيافة إلى لبعد لوقنل إلى اكذنا ووتج ده 


3 ع ١ه‏ 
أعدائةا"')” . 


1- عبد القاهر البغدادي : الفرق بين الفرق. ص 375,755 المكتبة العصرية. بيروت, .149٠‏ 
السبأية نسبة إلى عبد الله بن سباء ولقد اختلفت الآراء حول شخصيته. فبالرغم من ثبوته تاريخياً عن 
ريق امهنا درسوواء كان سيهابها متيكق كالشرق ابن ككين واذق كمون واد ساك ا زتكانزا 
كتاب فرق كالأشعري والبغدادي والشهر ستاني وابن حزم أو من كتاب الشيعة كالنويختي والقمي. إلا 
أن بعض المستشرقين والباحثين المحدثين قد شككوا في وجوده مثل برنارد لويس فى كتابه ( أصول 
الإسماعيلية والفاطمية والقرمطية ) حيث ذهب إلى أن شخصية عبد الله بن سبأ شخصية رمزية لا 
وجود لها في الواقع ولكن تخيلها محدثوا القرن الثاني البجري من أفكارهم . ص 1١١‏ ( ترجمة حكمت 
لحوق: دان الحداثة: بيزوة :148 م ) وايضا الدكتور طة حسين ف كتابه ("الفتنة الكيرئ )جد ؟ علي 
وجو ) 51 قد اعم ,على الظلن فو يرد :غالبا فى نقضن الرواكات النازيكية موله ( واكين لطن ) 
حيث ذهب إلى أن شخصية ابن سبأ ما هي إلا وهم من صنع خصوم الشيعة ( ط ؛ دار المعارف, 
القاهرة. 1517م ) والدكتور على سامى النشار فى كتابه ( نشأة الفكر الفلسفى في الإسلام ) ج ؟ / 
ضن"؟ والدكتور كامل الشيبى فى كتابة ( الضلةبين النصوقف والتشيع ) 12 / ض:ة ةقد يذهبا إلى أن 


ولقد كانت أقوال اليهود بالتشبيه والتجسيم. والمسيحية بالحلول والتى حاولت 
السبأية التعبير عنها باعتبار أن تلك الأفكار قد تغلغلت للغلاة عن طريق السباية 
بمثاية الإرهاصات الأولى للغلاة الشيعة.حيث تلقفها المختار الثقفى(ت7١‏ ه) حينما 
حمله السبأية على دعوى النبوة وعلم الغيب '") 

وأخذها من بعده بيان يبن سمعان ( ت ١15‏ ه ) الذي زعم أن معبوده إنسان 
من نور على صورة الإنسان في أعضائه وأنه يفني كله إلا وجهه. وادعي معرفته بالله 
وذهب اتباعه - البيانية -- أنه كان نبيا ومنهم من زعم أنه كان إلبا وذكر هؤلاء أن 
بيانا قال لهم إن روح الإله تناسخت فى الأنبياء والأئمة ختى صارت إلى أبي هاشم 
عبد الله بن محمد بن الحنفية ( ت 97 ه ) ثم انتقلت إليه منه - يعنى نفسه - 
فادعى لنفسه الريوبية على مذاهب الحلولية فقال أنا بيان وأنا البدى والموعظة! . 

ويتبين من ذلك مدى الخلط والغلو في آراء بيان فتارة يكون نبيا وتارة أخرى إلبا 
ومن ناحية أخرى فهو ينوه على أنه هو مظهر التجلي الالبي باعتبار أنه يعرفه من 
جانب وياعتيار أنه الإله من جانب أخرء ومن الجدير بالذكر أن خبر بيان هذا قد رفع 
إلى خالد بن عبد الله القسري فى زمان ولايته في العراقء فاحتال على بيان حتى ظفر 


شخصية ابن سبأ هي شخصية عمار ابن ياسر حيث أنها شخصية موضوعة رمزت إلى عمار بن ياسر 
الذى توفي فى موقعه صفينء ولكن مهما يكن الخلاف حول شخصية ابن سبأء سواء كان له وجود 
حقبتي واقفي او لثة ومرلمشوع اتعميل ارارغلاة الشتيدة علنة ,قلا يقدع ذلك أن بوجو قرقة السيالة 
الحقيقي من حيث كونهم كانوا في عهد الإمام علي ويعد مقتله؛ وما يروي عن أفكارهم الغالية فقد حدئت 
بالفعل وكان لبا:أثر كبين فى الفرق الشيعية الخالية من يعداقم وعلى الأرجع إن شخصية ابو مني 
شخصية تاريخية حفيقية, وكان لها دور كبير فى إشعال الفتنة الكيرى بموجب اشتراك مصادر الشيعة 
مع قصادر (قل البشة قن الترجنة لابخ سيا وذلك يتفي وهم القائلان بانهمن تكتنيع حضوم الشيعة على 
الشيعة . 

*» وللمزيد. لوى ماسينيون : شخصيات قلقه فى الإسلام,ترجمة : د.عبد الرحمن بدوىء الكويت.1594١.‏ 
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فلم يتحر جوابا وقتل عام ١١5(‏ ه) !' . 

وجاء المغيرة بن سعيد البجلى ( ت ١١4‏ ه ) ليزعم أن معبوده ذو أعضاءء وأن 
أعضاءه على صورة حروف البجاء. وعلى رأسه تاج وقال إن الله لما أراد أن يخلق 
تكلم باسمه الأعظم فطار فوقع على رأسه تاجا!"', وذلك تأويل قوله تعالى ( سبح اسم 
ربك الأعلى الذي خلق فسوى)- الأعلى:١:5-‏ والمغيرة هنا مجسم شأن الغلاة. ولكنه 
سار بالتجسيم إلى هدف واضح. وذلك أنه جعل لله أعضاء على عدد حروف البجاء 
وفبتهالافكا ديزي أن يقول إن الوك إنها توتزول اللانقس» إل التي أن الاماء: 
حلقة الوصل لأنه عندما أراد أن يخلق تكلم باسمه الأعظم الذي هو تاج وهو مفتاح 
الخلق وهو الكينونة ومعرفته تتيح لعارفه القدرة الإلبية 7" ولبهذا قال المغيرة : لو 
أردت أن أحيي عادا أو شمودا أو قرونا بين ذلك كثيرة لأحييتهم !! . 

وظهر أبو المنصور العجلي ( ت ١١‏ ه ) وآمن به مجموعة من المغيرية بعد مقتل 
المغيرة وسموا بالمنصورية. وادعى أيو منصور بعد وفاة محمد الباقر( ت ١١5‏ ه ) 
أنه مظهر التجلي لجو ل ل ررم أنه صعد إلى السماء 
لحر جر حي سس ده كاي ا ''. أما عن باقي المغيرية فقد اختلفوا بعد 
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الذي قال فيه المغيرة إنه المهدى المنتظرء وذلك الاختلاف في قتله. فالفرقة الأولى 
أقرت بقتله وتبرعوا من المغيرة وهم الجناحية: والثانية قالت إن محمدأ لم يقتل وإنما 
غاب عن عيون الناس وسوف يخرج ويملك الأرضء ويحيا له من الأموات سبعة عشر 
رجلا يعطى كل واحد منهم حرفا من حروف الاسم الأعظم فيهزمون الجيوش!" . 

ومتففة من ذلن :1ت مقبوح الألرهنة تكن :فى القدرة على الاتكدال يا لله جام همان 
أنه مجسم فيستطيع الذي يعرف الله أن يتصل بربه ويصعد إليه ويه يسمو الإنسان 
وق المقرية حيك تناج له القدزة الألبيةوالبنف من ذلك واشتع :وهو محاولة تحسيق 
الدعوة والزعامة عن طريق إيهام الآتباع بتلك القدرة المزعومة والتنبؤ بالغيب 
والكرامات التي لا تتاح للأتباع؛ وبذلك يسهل عليهم السيطرة وتحقيق الزعامة 
والرغبات التي يريدونها . 

وعلى النسق نفسه بعد مفتل أبى منصور جاء أبو الخطاب محمد بن أبي زينب 
الأسدي ( المقتول 17 ه ) مولى بني أسد وارثأ حركات الغلو السايقة عليه. وكان 
مفاههرا لممفيز التصادق [ت)11,2١‏ هن حت ادعى أن تعفن التضادة قن غلسه 
أسرارهء وزعم أيضا أن الله قد حل فيه.وعندما وقف الإمام الصادق على غلوه 
الباطل تبرأ منه ولعنه وأمر أصحابه بالبراءة منه وشدد القول فى ذلك!'" فادعى بعد 
ذلك أو الحظطاف أسعيهزا الرومق اك الة واكم افضل ته ذا لكالل كن 
انفصل عن جعفر وحل فيه وأنه هو أكمل من الله ( يقصد جعفر الصادق '" ) إذن 
فالتفاصيل فى الأسماء الإلبية لدى أبي الخطاب يرجع إليه باعتباره إله وهو أفضل 
من جعفر وذلك لأنه زعم أن الآئمة آلبةا“"وقد ردد أتباعه هذا الزعم. وقالوا إن الله 
تعالى حل في علي ثم في الحسز( 435ه ) ثم في الحسين 1١(‏ ه) ثم في زين العابدين 
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(58 ه) ثم فى الباقر ١١5(‏ ه) ثم فى الصادق ثم في أبي الخطاب'''ءوهو الأفضل 
والأعظم وبذلك يكون التفاضل في شخصه باعتبار أن الاله قد حل فيه . 

ولقد أثرت الخطابية فى اتباع الحركة الزيدية بعد موت زيد (١؟١‏ ه) فنسبوا 
بالباطل لجعفر الصادق كتاب فيه علم الجفرا". وهذا الكتاب فيه جزءان» علم الجفر 
الآأبيض والجفر الأحمرء أما الآبيض فهو يحتوي أيضا على جزأين كتب الأنبياء 
وصحفهم ثم الحلال والحرامء أما الآخر ففيه كيف يقضى القائم على الأمور 
بالسيف على أعدائه. وفيه ذهبوا إلى أن الرسول الله صلى الله عليه وسلم قال : 
رأيت ليلة المعراج أنه قد كتب على حجاب من النور وكل قائمة من العرش أن ل إله إلا 
الله محمد رسول الله علي بن أبي طالب أمير المؤمنين» وقد أعطى الله آدم خمسة 
عشر حرفا من حروف الاسم الالبي» ونوحا ثمانية وإبراهيم حرفا. وموسى أريعة 
وعيسى اثنين وأعطى محمد اثنين وسبعين فسلمها عليا '" . 

والمقصود بالتفاضل هنا هو أن عليا مساوياً في الدرجة والمقام بمحمد صلى 
الله عليه وسلم بما أنه مساو في عدد حروف الاسم الإلبى معه؛ وأيضا ليجعلوا عليا 
أعلى مقاما من الأنبياء المرسلين حيث أنه تسلم الي وشيكين حرفا من حروف 
الاسم الإلبي بينما أعطى آدم خمسة عشر حرفا ونوحا ثمانية وإبراهيم حرفا 
وموسى أربعة وعيسى اثنين . 

وبعد وفاة الإمام جعفر الصادق عام ١44‏ هء ظهرت الإسماعيلية نسبة إلى 
إسماعيل بن جعفر الصادق الذي مات فى حياة أبيه عام ١77‏ ه حيث انضم أتباع 
أبي الخطاب إلى دعوة ميمون بن ديصان القداح ( ت58١‏ ه )., الذي كان مولى 
لجعفر الصادق وابنه إسماعيلء ويذلك بدا الغلو يتسلل إلى الإسماعيلية وبدأت 
الإسماعيلية الباطنية بتبني أسرة عبد الله بن ميمون القداح (ت 31١‏ ه ) لها!" . 
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ولقد أسبغت الإسماعيلية الباطنية المعاني الدينية على الأرقام والحروف, 
فذهبت إلى أن التسمية - بسم الله الرحمن الرحيم - مركبة من سبعة واثني 
عشر أي تسعة عشر حرفا والتركيبات في الحروف والكلمات على وزن تركيبات 
الضور والاخضاق:والعروف القرية تسيتها إلى الركباف من الكلمسات كالبسائظ 
المجردة إلى المركبات من الأجسام. فإن لكل حرف وزن فى العالم وطبيعة تخصه 
وتأثير من حيث تلك الخاصية والله أبدع بالأمر العقل الأول أو العقل الكلي حيث 
إن الله هو الذي وهب العقل الأول والذي يتجلي بدوره في شخص الإمام في 
العالم الجسماني'' . 

ويرجع التفاضل الذي وهب للعقل الآول عند الإسماعيلية الباطنية إلى الإمام 
نفسه. بموجب أن الحروف والأعداد على وزن تركيبات الصور حيث إنها تفعل 
بخاصيتها ويذلك تكون المراتب الدينية مقابلة للمراتب السماوية: فالواحد يعبر عن 
الألف ويقابل العقل الكلي وَأيظنا الإناء ونتسلي العقل الأول تتدمن لمان شو 
مظهر تجلي الألوهية وبذلك يصبغون على الإمام الأفضلية والألوهية في نفس الوقت, 
لأنهم قد أسبغوا الأسماء الإلبية على العقل الكلى وجعلوه جامعا لبا ثم اسبغوها 
بعد ذلك بصفة خاصة على الإمام . 

وعلى نفس النسق ظهرت طائفة الدروز المنشقة على المذهب الإسماعيلي نسبة 
إلى محمد بن إسماعيل الدرزى ( نوشتكين ) ( ت :٠١‏ ه ) قد جعلوا الحاكم بأمر 
الله (ت 4١١‏ ه ) - الإمام السادس عشر في ترتيب الأئمة عند الفاطميين - في 
تكؤلة اغتئ و هترلة الاخبن متتنقوا هليه فكرة القالية وإباء:التضفاك الاي على 
الحاكم حيث كان الحاكم بآمر الله يفيل إلى قبول هذه الفكرة"". فيكون هن المظهر 
الإلبي فى الأرض. باعتبار إمكان انتقال العقل الكلي والعقل الأول في البشر والإمام 
هو الذي يكون فيه مظهر هذا الانتقال لأنه يمثل الجانب الإلبي فى الدنيا'", وأيضا 
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النزارية نسبة إلى نزار الابن الأكبر للخليفة الفاطمي المستنصر بالله (ت 5817 ه ), 
فيعد موت الخليفة لاقت النزارية الانتشار على يد الحسن بن الصباح (ت 518 ه ) 
الذي اتخذ من قلعة ألْمْتْ مركزاً لنشر دعوته ونادت بما نادت به الإسماعيلية الباطنية 
والدونة يان الما هو مظون التحلي الال 111 

وإِذا انتقلنا :إلى القزديق الثامن والتاسغ التشريين نخد فضل” الله الاستريادض 
الحروفي (ت958/ ه) وأيضاً الحافظ البرسيء رضي الدين رجب بن محمد بن 
رجب الحلي (ت 445 ه) يشيران إلى نفس الأفكار من إضافة التأليه للإمام وجعله 
مقدسا فالأول - فضل الله - قد ذهب إلى أنه خليفة الله كآدم وعيسى ومحمد فكان 
هو مهديا وختما للأولياء ونبيا وإلبأ في وقت واحد. فهو صاحب وحدة وجود وبذلك 
حاول عن طريق جعل آدم منعكسا للكون كله على صورة الحروفية ومحلاً للأسماء 
كلها وجعله نموذجاً للصورة الإلبية في العالم, واستمرار هذه الصورة عبر الأنبياء 
إلى علي ثم إلى الأئمة حتى يصل إلى أنه نبي وإمام وإله ومظهراً للتجلى الإلبي في 
نفس الوقت, فجعل اتباعه يخاطبونه بلفظ ( الله) باعتباره مظهرا للتجلي الإلبي ولقد 
حاول تأييد دعوته بتأويل قوله تعالى ( ذلك فضل الله يؤتيه من يشاء والله ذو 
الفضل العظيم ) - الجمعة : :-.على أن المقصود بفضل الله هو الإمام الذي هو 
نفسه مظهراً له ويذلك يكون لفظ ( فضل الله) الوارد فى الآية هو نفسه فضل الله 
الحروفى"" . 

أما الثاني - الحافظ البرسى فلقد ذهب إلى التفاضل فى الأسماء الالبية 
والاسم (الله) هو أول الأجهاجو فيا كيت أن مكروايفنه كسان أ محسات 
الجمّل وعدده ستة وستون - يوصل إلى المطلوب'"'. ومن الملاحظة الأولى نرى أن 
الاسم عنده هو (الله) وهو أول الأسماء. ولكن عند استعراض آرائه نرى أن مفهوم 
الاسم الإلبي عنده هو إضفاء الألوهية على الإمام على بن أبي طالب وهذا ليس 
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بغريبء باعتبار أن البرسي علوي حيث تبعد آراؤه عن المألوف متأثرا بالغلاة 
القدامى فنراه يقول : إن عليا هو السر المكنون والكلمة المتعلقة بطرفي كن فيكون وهو 
مظهر الألوهية وحقيقة كل كائن! . 

وبعا اهو جدير بالذكز ان مكو كن فارج 5187ل ومو عاضر البروسي قد 
تابع آراء الغلاة القدماء وأيضا آراء فضل الله والبرسى حيث حاول أن تقوم له دولة 
مبنية على التسلح بالقوة الروحية العلوية المتمثلة في القائد العلوي الذي يعلم 
الأسرار فذهب إلى أن الله قد حل فيه ويالتالي هو نفسه - ابن فلاح - مظهر الاسم 
الإلبي ويذلك يقهر الجيوش"'!. وهي نفس فكرة بيان وأبي الخطاب وأيضا فضل الله 
والبرسي. 

ولقد انصبت وتبلورت كل تلك الآراء والأفكار فى بوتقة العصر الحديث والمتمثلة 
في الأغاخانية نسبة إلى أغاخان الأول”*(ت ١7١18‏ ه) والذي ذهب إلى نفس ما ذهب 
إليه السابقون من أن الأنبياء والأئمة مظاهر الاسم الإلبي والإمام حامل أسرار 
الربوبية بذلك!". وأيضاً البهائية نسبة إلى البهاء. الميرزا حسين علي (ت 17١1١ه)‏ 
والذى لم يأت بجديد بل ردد نفس آراء وأفكار السابقين فادعى أنه اسم الله ومظهره 
الذي كان مكنونا في أزل الأزل!'! وأضاف أتباعه عليه الكثير من الصفات الإلبية, 
فيكون بذلك عندهم مظهر الإله الأكمل واسمه الأعظه!". 

ومما سبق يتضح أن غلاة الشيعة قد استخدموا من مفهوم التفاضل فى 
الأسماء الإلبية ما يرمون إليه من رفع الآئمة إلى درجة الألوهية وتحقيق دعواهم 
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5- جولد سيهر : العقيدة والشريعة ف الإسلام ص ا" طُّ )0 ترحمة وتعليق 'ل. محمد يبوسف 
ومكتية المثنى ببغداد, ام . 


ورغباتهم فى الزعامة والرياسة: فلقد اعتنق أفكار التشبيه والتجسيم والحلول 
والوحدة الكثير من غلاة الشيعة متأثرين في ذلك باليهود والنصارى . فاليهود قد 
وجدوا فى التوارة صفات خبرية ملئت من المتشابهات مثل الصورة والمشافهة والتكلم 
وغير ذلك؛ والنصارى قد ذهبوا إلى حلول الإله في عيسى تارة وتارة أخرى أنه ابن 
الإلها''. فكان التشبيه والتجسيم والحلول والوحدة مبدأ مشتركا بين جميع فرق 
الغلاة!). 

والعلة في اجتماعهم على هذا هو أنهم ركزوا اهتمامهم فى الارتفاع بالإنسان 
حتى يصير إلباء والنزول بالإله حتى يصير إنساناء فعقيدتهم في جدلبم الصاعد 
والنازل تعتمد على إله وإنسان وكلها تدور حول الارتفاع بهذا الإنسانء فقالوا 
بالاتحاد تارة والحلول والوحدة تارة أخرى!", وكان مفهوم التفاضل فى الأسماء 
الإلبية المتمثل في تجلي الألوهية في الإنسان هو حلقة الوصل بين تشبيه وتجسيد 
الألة ويخ الارتقاء الاتسناق 'لذوحة الألوقية سواه :الاتفاد أق'الخلول أو:حيدة 
الوجود. 
- الشيعة المعتدلين : 

وفى الحقيقة كان موقف الأئمة من آل البيت والأئمة المعتدلين من الشيعة؛ موقفأ 
حاسما مع هؤلاء الغلاة. فنجد الإمام على رضي الله عنه (ت 5١٠‏ ه ) قد قام 
بإحراق السبأية بعد إصرارهم على القول بألوهيته. ونفي زعيمهم عبد الله بن سبأ 
إلى المدائن بعد أن تظاهر له بالرجوع عن غلوها'' ومن بعده تبر ابنه الإمام محمد بن 
الحنفية ( ت ١/ه)‏ من المختار بن أبي عبيد ( ت717 ه) وكذلك الإمام محمد الباقر 
(ت ١١5‏ ه) قال فيهم : إني إلى الله برئ ولو وليت لتقربت إلى الله بدمائهم'" . 


> الشنين بيكاني” الال والقدل ك "رضن 5 

2- فته مجان الي غلاة الشيعة وتأثرهم بالآديان المغايرة للإسلام ص ١١غ.‏ 
3- كن ممما الشيبي : الصلة بين التصوف والتشيع. ج ١‏ /رص .١174‏ 

4- ابن كثير : البداية والنهاية ج /ا ”رص 55". مطبعة السعادة: القاهرة. .١97”‏ 

5- أبو نعيم الأصبهاني : حلية الأولياء ج ” رص :.١185‏ مطبعة السعادة: القاهرة. 575١م.‏ 


أما الإمام الصادق جعفر بن محمد ( ت ١58‏ ه) فإنه قد عاصر حركات الغلو 
وخاريهنا نشكى الوسائل فكنانيعلئن برام مدية ومن مومع ولكن الشيعة مده 
افترقوا وانتحلوا مذاهباء وأراد كل صاحب مذهب أن يروجه على أصحابه فنسيه 
إليه وهو منه برى"''» وفيما يتعلق بموقف علماء الشيعة المعتدلين يقول الشيخ المفيد ( 
ت 75 5ه) عن الغلاة وهم ضلال كفار حكم فيهم أمير المؤمنين بالقتل وقضت الأئمة 
عليهم بالكفرا''؛ وأيضا الإمام محمد الحسن آل كاشف الغطاء (1154١م)‏ يقول عنهم 
إن الشيعة المعتدلة تبرءعوا من فرق الغلا!". 
ثانيا- المعتزلة : 

من الجدير بالذكر أن المعتزلة من المدارس الكلامية الكبرى؛ وهم الواضعون 
لعلم الكلام ومن أهم الموضوعات التي تكلموا فيها الرد على المجسمة والمشبهة 
للألوهية. وتصورهم لمشكلة الألوهية وصفاتها من حيث التوحيد والعدل الإلبي 
والتنزيه. ْ 


قامت المعتزلة للدفاع عن العقيدة الإسلامية بأساليب الجدل العقلي في مواجهة 
المنحرفين عنها والخارجين عليها وقد استندت في مواقفها إلى نصوص القرآن 
والينة كه اسككدا قدي القازيل المقلى للتشوض لسسون الوك عدي قفد 
العقل. 

ولقد أجمعت المصادرا'' على أن واصل بن عطاء ( ١؟١ه)‏ وعمرو بن عبيد 
[144:ه) هجا المسسنانالككيقياة تذهى الاعهر الي ] لافخظ برحل التميدة 


د القنوو انرا الال والقحل كا ارصن 

2 الشيع الفد “شرع كفا الضيدوق ( أن تَسَسَطْي الامتقاد )اضن /211. 
نقلا عن د. فتحى محمد الزغبى : غلاة الشيعة. ص .١١٠١‏ 

> إل كاكف الحظاف افبل:الصسيفة وأضوو ابا نش ةا مروت ةد 

4- الشهر ستانى : الملل والنحل ج ١‏ /رص .5١‏ 

بالأشتفرى : القالات بج 1ض ١١١‏ 

. البغدادي : الفرق بين الفرق. ص 114. 


لمكنو عات ينه القدرينة انرا ناوسن الهروت اكرهوين المكلوين عاماسة ملافزة 
الحسق التخبرض زم :انا :ف 

ويؤمن المعتزلة بأن العقل قادر على فهم النصوص القرآنية واستنباط مرامي 
الوحيء ويهذا رأوا وجوب تأويل الآيات المتشابهة وإقامة الإيمان على أسس عقلية 
واضحة فهم يؤمنون بالعقل ويحكمونه فى الأمور على اختلافها ومع ذلك لا ينكرون 
النقل ولكنهم يخضعوه فى أغلب أو معظم الأحيان لحكم العقل» ويقررون أن التفكير 
العقلي لابد منه قبل النقل أو السمع؛ ففي ردهم على خصوم الدين ومعارضيه كانوا 
مضطرين لأن يلجأوا إلى العقل والمنطق. 

ولكن نزعتهم العقلية جاءت مغالية. حيث دفعتهم لأآن يطبقوا قوانين العقل على 
عنالة:النسناء كنا مطلقوهيا عل بعالم الأركن: فقا نميه لازاه لاتتذلى جو ختراد, 
وانتهت بهم إلى فلسفة إلبية لا تلتزم دائما بكل ما ينبغي من معاني الجلال والكمال. 
ومبدؤهم القائل بقياس الغائب على الشاهد لا يمكن أن يسلم به على إطلاقه؛ وهو 
يتعارض على كل حال مع مبداً التفويض الذي قال به السلف. 

إن أساس آراء المعتزلة عن الآلوهية أمرانء الأول : التنزيه, والثاني : التوحيد 
ولقد نزه المعتزلة الله عن المادة وأعراضها فقالوا : 

الاواخة لعن ككل شيو و اليس بجوم واافتيد ولا جته و ضنورة وا كسم 
ولادم ولا رائحة ولا مجسة ولا بزى حرارة: ولا برودة:. ولا رطوية ولا يبوسة. لا 
يتبعضء وليس بزى أبعاد وأجزاء وجوارح وأعضاء. وليس بزى جهات, ولا بذي 
يمين وشمال وأمام وخلف وفوق وتحت, ولا يحيد به مكان» ولا يجري عليه زمان؛ ولا 
تجوز عليه المماسة ولا العزلة, ولا الحلول في الأماكن ولا يوصف بشيء من صفات 
الكتقر وأساضيت زف وها ديزو اول مس سم بقة ول اناف فى اياك لين 
تون رذن كلامز لوو تسيا الأكوان ولافدهية انا نر رك 
الحواس ولا يقاس بالناسء ولا يشبه الخلق بوجه من الوجوه. ولا تجري عليه الآفات 
ولا تحل به العاهات, وكل ما يخطر بالبال وتصور بالوهم فغير مشبه له لم يزل أولاً 
انق متقدنا ٠.‏ للمكرقاع 'موحودا قل الحلرماهولم رزليهاننا قاذرا حنا ولا يذال 
كذ للكوو لاقو نلعتو ولاق كاسنا والاحسونا ينه الأنفا نوالا سلف 


وعدة روا قدي فووكيولة الشو احبولة تكريك له فو ملكة وااو رو اله فى جلها قفرلا 
عوج لسغل انها ده كبا وكا ها تكلق :ول مكلف لكر طاى متقال تضق لمن 
خلق شيء بأهون عليه من خلق شيء آخر ولا بأصعب عليه منه. ولا يجوز عليه 
الخشران المتافونولا تلعفه اننا نولا ينالة الستزون واللة ات درولا تصيل الينة الأذئ 
الآلا!"ا 
2213م 

ويكا قل هذا :الفترياقون لحل أن الحالء ايت الةدارل ولةكيانة «ركل حاون 
قديم أزلي ومن ثم فهو ليس بجسم فيجب لبذا تأويل كل الآيات التي تُشعر 
بالحستدية بالقسلية لله فلا يقال انه يمكن بروية الله بالأيضان لأن المركي لاكد مين أن 
يكون له جهة وأن يكون في الضوء وأن يكون له لون: والله لا يتعلق به شيء من هذا 
فهو إذن لا تدركه الأيصار'"" وقد جاء في الذكر الحكيم ( لا تدركه الأبصار وهو 
يدرك الأبضان ) - الأنعام.: 115. 

إن القكدلة كوا ركو العامة النموواقة اكتهوا يكجول العنئ اراهن 
التصور الإنساني الشائع البسيط؛ ومن ثم فإن فريقا منهم قد وقع في حظيرة 
العيسة و لتقف مم كدق ابننا فق واكتفن فردة انكر فكي يقيول الآنات القاميضة 
مراميه. ولبذا وجب التسليم به دون جدل أو تأويل !" . 


1 - الأشعري : مقالات الإسلاميين. ج١‏ /رص 161155. 

وللمزيد» انظر : 

د. سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ج ١‏ / ص "": وما بعدها . 
2- الشهر ستاني : نهاية الإقدام, ص .5١١5‏ 
3 - د. محمد أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام. ص .١1١17”‏ 


ولبذا رأى المعتزلة وجوب تأويل الآيات المتشابهة واستندوا في منهج التأويل إلى 
دليل التنزيه الذى آمن به السلف أيضا ولكن السلف وقفوا عند حدوده الدنيا بينما 
جعل المعتزلة التنزيه نقطة انطلاق إلى التأويلء فإذا كان القرآن يصف الله بأنه: ( 
ليس كمثله شيء) - الشورى: -١١‏ فإنه بناء على هذا التوجيه يتعين أن تنفي عن 
ذاته : الجسمية والجهة والمكانية والزمانية .. إلخ. ومن ثم كان من الضروري تآويل 
الآيات الدالة على هذه الأمورء فقول القرآن أن : ( يد الله فوق أيديهم ) - الفتح : 
-٠‏ .أو ( وهو القاهر فوق عباده ) - الآنعام : 14. أو ( الرحمن على العرش 
استوى ) . إنما تفسر على أنه تعالى مسيطر ومتسلط على خلقه وله السلطان المطلق 
في الكون لا على الصورة الملكية أو البشرية بل بصورة إلبية ولا ندرك حقيقتها 
وتنتفي معها كل آثار الجهة والجسمية. 

وعلى نفس النهج ودفاعا عن وحدانية الحق سبحانه وتعالى وتنزيهه من شوائب 
اليهودية والمسيحية التي تسللت إلى غلاة الشيعة كالتشبيه والتجسيم والحلول 
والوحدة: أوّلت المعتزلة العنفات الخبرية المذكورة فى الآيات والأحاديث النبوية. حيث 
لم تكن المعتزلة على وفاق مع الشيعة وغلاتهم: بل كانوا على خصومة واختلاف في 
الأصول''', واستخدموا فى التأويل شراء اللغة». ويلاغتها كالمجاز والكناية, فأولوا 
الآيات المتشابهات تأويلا عقليا على نحو يتسق مع تنزيههم المطلق لله تعالى . 

فقالوا فى الآيات التي يفيد ظاهرها أن لله يدا أو وجها أو عيناء ( وقالت 
اليهود يد الله مغلولة غلت أيديهم ولعنوا بما قالوا بل يداه مبسوطتان ينفق كيف 
يشاء ) - المائدة : 15 - إن معنى قول اليهود ( يد الله مغلولة ) هو وصفه 
بالبخل وقوله ( بل يداه مبسوطتان ) هو أن يعطي بيديه جميعا فيبنى المجاز على 
ذلك وأيضا قوله تعالى ( يد الله فوق أيديهم ) - الفتح : ٠١‏ - بمعنى النصرة 
والتأييدء أما الوجه في قوله تعالى ( ويبقى وجه ربك ذو الجلال والإكرام ) - 
الرحمن: 17"- هو ذات الله لآن وجه الله هو الله؛ وقوله عز وجل ( ولتصنع على 
عيني) - طه : 55- أي برعاية وعلم منى. 


1- د. أحمد محمود صبحي : في علم الكلام. ج ١‏ /ر ص 515. 


وكذلك الفوقية بمعنى القهر والعلوء والنزول بمعنى القرب المعنويء والنور 
نفعى البذانة: ومكذا فى بحم الآنات القكتا هات فلقد حاولك الكتزلة تنفية تصور 
العباد لله عن كل أثر حسيء لذلك استندوا في تأويلاتهم على منهج محدد؛ هو رد 
متشابه الآيات إلى المحكم, والمُحكم عندهم ما وافق اعتقادهم فى التنزيه المطلق لله 
عن صفات المخلوقين وعن البشرء فكل الآيات المتشابهات أولوها في ضوء الآية 
المحكمة!''( ليس كمثله شيء ) - الشورى : -١١‏ . 

وعن الأحاديث التي يفيد ظاهرها التشبيه أوَلبا المعتزلة أيضاء وعلى سبيل 
المثال حديث ( خلق الله آدم على صورته ) ''!إن الضمير في ( صورته) يعود على 
اقم أ أن اللة#ازجده على جنوزة التي بخلفه الله عليه :ولم تتفل فى" النشداة مين 
صورة إلى صورة أخرى كما هو الحال فى بنيه. وهكذا تمسك المعتزلة بالقول بأن 
الفكل تاد عل نيع التصكوضن القرا قن واسخياط حاتي الوه وليدا راز ا وكوي 
تأويل الآيات المتشابهة! ''. واحتجوا بقوله تعالى ( فأما الذين في قلوبهم زيغ فيتبعون 
ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله وما يعلم تأويله إلا الله والراسخون في العلم 
يقولون آمنا به كل من عند رينا وما يذكر إلا أولوا الآلباب ) - آل عمران: /ا- فما 
يكم تاويكه:الذئ وان نا آرآن إلا الله والرامسكون فى لعل لأن الوقف هنا ( 
الراسخون فى العلم ) أي الراسخون في العلم معطوف على ( ما يعلم تأويله إلا الله 
)» وسواء كان الوقف عند ( والراسخون فى العلم ) أو عند ( وما يعلم تأويله إلا الله ) 
فالآية تحمل معنى أن الراسخين فى العلم يؤمنون به كله ويتأويله!"! 

وعلى نفس النسق بحث المعتزلة مشكلة الصفات وعلاقتها بالأسماء الإلبية. 
فوقفوا منها موقفاً واضحاًء وفسروها تفسيراً يصون معنى الوحدانية ويقرر 0 


ويحثوا في حقيقة الصفة, هل هي عين الذات أم هي أمر زائد على الذات وفرقوا بين 


1 - د. أحمد محمود صبحي : فى علم الكلام. ج ١‏ /ر ص .١714 ,11737 21١5١‏ 

2. أخرجه البخاري في صحيحه. كتاب بدء الخلق. باب خلق أدم. ج 5 /ر ص .١177‏ دار الفكر. بيروت, 
ومسلم في صحيحه : ج؟ /ر ص 0750. 

3- ن..محمد غلى أبؤريان : تاريخ الفكر الفلسفى فى الإسلام::ضن 541 

4- او كفن سس القراق العط ييف ١‏ هن 07 


الحنفات يحضنيا ع مهن وقالوا نضفات :زاف وضفات افعال ولاحظوا أن هناك 
صفات سلبية لفظا ومعنى مثل مخالفة الحوادث وأخرى إيجابية لفظا سلبية معنى 
كالقدم والبقاء وثالثة إيجابية لفظا ومعنى كالقدرة والإرادة . 

ورأوا أن القرآن يحصر صفات الله في سبع هي : العلم والحياة والقدرة 
والإرادة والسمع والبصر والكلامء وقد رأوا أن ذات الله لا يمكن أن تكون مركبة من 
اجتماع أمور كثيرة إذ المركب محتاج إلى غيره والله منزه عن الافتقار إلى الغير 
فذاته أحدية فردية . 

ولقد واجهت المعتزلة مشكلة تصور أحادية الذات مع وجود الصفات, فأدلوا 
فيها بآراء متعددة وإن قامت كلها على فكرة التوحيد و اكتفى واصل بن عطاء بأن 
قرر أن من اثبت معنى وصفة قديمة فقد اثبت إلبينا'!. ونجد تلاميذه قد قدموا لبذه 
المسألة حلولاً مختلفة وإن تلاقت عند هدف واحد فرأى أبو البذيل العلاف (ت8؟؟ه) 
أن الله عالم بعلم هو هوء قادر بقدرة هي هوء. حي بحياة هي هوا'! ويعمم ذلك في 
الصفات الأخرى فلا فرق عنده بين الصفة والذات . إذن فذات الله وصفاته شيء 
واحدء الله حي عالم قادر بذاته لا بعلم ولا قدرة وحياة زائدة على الذات . 

ذلك لأنه لو كانت الصفات زائدة عن الذات لكانت هناك صفة وموصوف وحامل 
ومحمول وهذا هو حال الأجسام والله منزه عن الجسمية: ولو كانت الصفات قائمة 
بذاتها لتعددت القدماء في الذات الإلبية أي لتعددت الآلبة وهذا شرك صريح: أما 
القرآن ففي رأي العلاف مخلوق حادث, خلقه الله في اللوح المحفوظ: ثم نزل على 
محمد صلى الله عليه وسلم. ووضع العلاف دعائم فكرة الصلاح والأصلع. فالله 
يفعل الأصلح دائما ويستطيع ما دونه ولكنه لا يفعله, وما فى العالم من ظلم أو جور 
إنما هو من صنع الإنسان . 

ويتفق النظاع:( ث9 ت) فيلسوف المفتزلة وهو اعنكينه تفكيرا والشستدهع 


1 - الشهر ستانيى : الملل والنحل. ص ."١‏ 
2 الأشعرى : مقالات الإسلاميين: ج ١‏ /را6٠١,‏ 
: القاضى عبد الجبار :شرح الأضول الخمسة هن :ة؟1 ومايعدها : 


جرأة: وأكثرهم استقلالاً في الرأي يتفق مع زملائه فى تنزيه الله وتوحيده ولكنه 
اول أن مكل مشكة الصقفات على حسو بخاص 'فلقد :ذه إل أل مدلوليا سلدي 
دائماء فمعنى أن الله عالم إثبات ذاته ونفى الجهل عنه ومعنى أنه قادر إثبات ذاته 
واكقلاة الضفات زاجم إل اخفلاف (هبزادها النقية عن الله وليسن فى هذا 
الاختلاف ما يؤدى إلى التعدد المطلق فليست الصفة عين الذات كما قال العلاف: بل 
يريد الظلم ولا يفعله؛ بل لا يقدر عليه لآأن من يوصف بالقدرة على العدل ينتفي عنه 
القدرة على الظله::والظله لاايصدن الاغن قبم ونقظن ولكن هذه الفكزة ند (التظطام) 
لاقت الكثير من النقد ورمى بالكفر من أجلها . 
(العات )ونا العا الا جرد امون اقكنار نه هزاف الله وائموةزالضنات لشت الا 
معاني ثانويةا'' . وليس لبذه المعانى كل ولا جميع: وإنما تحدث فى وقت واحد, 
فالوجود لمعنى, والعدم لمعنى آخرء والعالم الطبيعي جمعيه في وجوده وتغيره إنما 
يخضع لبذه المعانى الصادرة عن الله جل شأنه؛ وهذه المعانى بعيدة كل اليعد عن 
الكداتق رتفت :ريده تكلولا للك المسالة كفك راي أن العلنه والقدرة احوال: 
والأحوال لا هي محدثة وإنما هي مرتبطة بالذات فنحن لا نعرفها إلا عن طريقها '. 
فالأحوال وجوه واعتيارات لذات واحدة, بها تعرف وتتميز عن غيرها. ومن 
انحط إن نظرية الأحوال- عنظرية لفان حدونس إل اناك أن ادات الألية 
راهدة 11 1ن الحيفاتك لسنيف: لا مهرد حوال: رنود اسنارية اقرف | لو رق 


2- اليغدادى : الفرق بين الفرق. ص 187 . 


الذات, ولا ضرر فى القول بأن الأحوال أمور اعتبارية. أما وصفها بأنها لا موجودة 
زلا مفدومة فباطل: | ذكيفع يض الطيع بين القنىء وقيضية فيه متفالف لفوانة 
الفكر الأساسية وهي استحالة الحو جرة الس وشيفلة فى براحت . ولأنه لا 
واسطة بين الوجود والعدم. وكان من الأجدر على حد قول الشهر ستاني أن يقول 
أبو هاشم إنها موجودة فى الأذهان !") ١‏ 

ولاشك أن موضوع الألوهية والكلام عنها ليس بالبين كما يُظن . فقد جاءت آراء 
المعتزلة عن الألوهية أفكاراً مجردة صرفة وعقلية مطلقة, حيث لجأوا فيه إلى العقل 
فجمح بهم أحيانا وانتهى إلى متناقضات في بعض الأحيان حيث يقنعون ببعض 
الألفاظ والصيغ الأخاذة التي لا تحل إشكالا فأثاروا ما أثاروا من نقد واعتراض 
ورد عليهم بقدر ما ردوا على غيرهم.: ومهما يكن من أمر فإن نزعتهم العقلية فتحت 
أمام المسلمين أبوابا لم تكن لتّفتح لو وقفوا عند المنقول وحده . 

لقد دافع المعتزلة عن فكرة التوحيدء وأجهدوا أنفسهم في حمايتها ردا على 
الثنوية من مزدكية ومانوية !"'. واستعانوا في دفاعهم بكل ما وقفوا عليه فى الثقافات 
الأجنبية» فالعلاف والنظام تفتحت أذهانهما لبعض آراء فلاسفة اليونان» ولم يكن 
معتزلة القرن الثالث البجري أقل تأثيرأً وأخذا عنهاء ولعل الجاحظ (ت 755 ه ) 
كن أوضيع الأمثلة على لكو اعسال ضيقات الناري ( فعاتى على تكؤننا ضيه 
مكمو من عفان السلدي أو الفولياتها: الخيزال | بعلت كحو مناه زو أو هاسع 
الجبائي يذكرنا بفلسفة المعاني السقراطية!". 


1 - الشهر ستاني : نهاية الإقدام في علم الكلام. ص 5١‏ وما بعدهاء تصحيح : الفرد جيوم. مكتبة الثقافة 
الدينية؛ القاهرة, 153165. 
وللمزيد : 
د.عبد الرحمن بدوي: مذاهب الإسلاميين.ج ١‏ /, ص "١٠‏ وما بعدها.ءبيروت,.دار العلم للملايين» بيروت 
الاكام. 
2 - د. علي سامى النشار : نشأة الفكر الفلسفى في الإسلام ج١/ر‏ ص 1895 وما بعدها 
وكذلكء د. عبد الرحمن بدوي: مذاهب الإسلاميين ج١/‏ ص ١1"؟.‏ 
وأنضما :4 كهن محمود صبحى : فى علم الكلام ج١/ر‏ ص 0؟52. 
3 د. إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية. ص 65. 


وإذااكان العحولة هو كاكرو| تكنز قم كادي أكزوا ايضا فيمن عانان اكد نهد 
كل القروق الانتالاسة القتكرة ف الاساعرة والتشيكة ول كف الحنانلنة والشبا بون 
العرب. وفي مقدمتهم الكندي (ت 557 ه) الذي يمكن أن يُعد في آن واحد معتزلياً 
ومشائياء حيث يرى د. إبراهيم مدكورء أنه من الخطأ أن يفصل الفكر الفلسفي عن 
الفكر الكلامي فى الإسلام, والأشاعرة وهم الذين عارضوا المعتزلة وحلوا محلهم: 
فكن أن يقتيووا امقداك] لم وكسرنا من القطيف لحددهم : وابى الحعسن الاتبدرئ 
نفسه إنما نهل من مواردهم أولاً وكان معتزليا قبل أن يصبح إماماً للأشاعرة وعلى 
أية حال فإن المعتزلة كان لبم الفضل فى الدفاع عن التوحيدء وتنبثق من آرائهم عن 
التوحيد آراؤهم في العدل الإلبي!! . 


ثالثا- الأشاعرة : 


نسبة إلى أبي الحسن الأشعري ( ت 725 ه ) وقد نشأ منذ شبابه على مذهب 
الاعتزال إذ لزم شيخه الجبائي ( ت 7٠١"‏ ه ) المعتزلى» ويشير مؤرخوا الفرق إلى 
درك و المسفر ير كاز متام عن يمك الو افد والكافر والطفل الصغير 
بعد الموت, وأن هذه المناقشة دفعت الأشعري إلى الانفصال عن أستاذه وتحول عن 
مذهب الاعتزال لغلو العقل فيه . 

لقد سال الأشعري الجبائي عن حال أخوة ثلاثة بعد الموت: أحدهم بر تقي 
والثاني: كافر فاسقء والثالث : طفل صغيرء فأجابه الجبائي قائلاً : الزاهد في 
الدرجات, والكافر في الدركات أما الصغير فمن أهل السلامة . فسأله الأشعري : 
هل يؤؤذن للصغير بالذهاب إلى درجات الزاهد ؟: فأجاب الجبائي باستحالة ذلك لآن 
الزامد وصل إلى هذه الدرجات بطاعته. أما الصغير فلا طاعات له . فاحتج 


1 - للمزيد.ء انظر عن مكانة المعتزلة وتأثيرهم فى غيرهم : 
“دغل سافئ الفشا رتشا الفكرة الذليهى يق رضن :0 ومائلييا :+3 ونعيفا 1 1 
أوليرى : الفكر العريى: ترجمة إسماعيل البيطار. ص ٠١5‏ ومايعدها بيروتء "/ا9ا . 


الأشعري قائلا عن الصغير : إن الله يقول له ( أى للصغير ) كنت أعلم أنك لو بقيت 
اعصسة. وضعرت منينكهها للعذات الآلبى فزاقدرة مضاتحتك: 

ولم يلبث الأشعري أن عاد إلى التساؤل قائلاً: فلو قال الأخ الكافر: يا إله 
العالمين. كما علمت حاله فقد علمت حاليء فلم راعيت مصلحته دوني؟ وهنا لم يتحر 
الجبائي جوايا" . 

وهذه المناقشة جعلت الأشعري يتشكك فى آراء المعتزلة حيث وجد فيها مغالاة 
في استخدام العقل, إذ بدأت الحركة الأشعرية في القرن الرابع البجري واشتبكت فى 
معترك فكري مع الفرق الأخرى ومع المعتزلة بوجه خاصء ولا يزال المذهب الأشعري 
عقيدة أهل السنة إلى اليوم وكذلك الصوفية المعتدلة, فالأشاعرة مدرسة توفيقية, 
حاولت أن تقف موقفا وسطاأ بين طرفين, بين النقل والعقل؛ بين السلف والمعتزلة وإن 
كانت قد مالت إلى السلف أكثر من الموقف المتوسط العام . 

أما عن منهجهم فإن المذهب الأشعري تخول يقلي الكتات و التاق اول ويعصاد 
على المافوو ا غتسان] كنيو قحف امقرلة( الاتننا تخي هد الاتقداع )ولا سرافطن 
الأشاعرة العقل أيضا وكيف يرفضونه والله يحث على النظر في قوله تعالى ( أولم 
ينظروا في ملكوت السماوات والأرض ) - الأعراف : 165- ولكنهم لم يطلقوا للعقل 
العنآن :على تكنويها ضف اللعقزلة »قل مدليوة علي النقل يتل والمكيس كيلو بويج اع 
الأولوية للتفل وعدو ا العقل حادعا وهما مها مكعاوتائزوها أشبة القل #الشمس 
القبينة والعقل بالتضين التلية. 

وبالنسبة لمفهوم الألوهية لديهم: فلقد شرعوا فى كتبهم إثبات وجود الله 
فعرضوا صورا من البرهان الطبيعي, فالإنسان مثلاً في تطوره من نطفة إلى علقة؛ ثم 
إلى مضغة؛ دليل قاطع على صانع قادر عليم'" . وقد يلجئون إلى البرهان الغائي, 


1 - السبكىء عبد الوهاب بن علي : طبقات الشافعية الكبرى ج " /ر ص .55- ,5١‏ القاهرة. 154١م‏ 
وللمزيد بصدد العلم الإلبى والقضاء والقدر : 
د. أشرف حافظ : الجبر والاختيار في الفكر الإسلامي. طرابلس؛ 1999. 

2- الأشعري : اللمع. ص 7,8 . 


فيلاحظون أن العالم في دقة صنعه وإحكام نظامه يرجع لا محالة إلى علة مديرة 
ومنظمة, والأفعال المحكمة دالة على علم مخترعها وحكمتةا'" . 

ويرى الأشاعرة أن الذات الإلبية قديمة أبدية بسيطة وغير مشابهة للحوادث؛ وقد 
توسطوا بين المعتزلة والحشوية والمجسمة في مسألة الصفات, فهم يثبتون صفات 
البارئ كما وردتء ويفرقون بين الصفة والموصوف . فالله عالم بعلمء قادر بقدرة, 
وصفاته هي العلم والقدرة والحياة والإرادة والسمع والبصر والكلام وكلها صفات 
أزلية ونعوت أبدية» ونفي الصفة نفي للموصوف كما أن نفي الفعل نفي الفاعل'''. 

وهم يبطلون التعطيل في مختلف صوره سواء أكان تعطيلا للصانع عن صفة: 
أم تعطيلا له عن صفاته؛ وأبطلوا التشبيه والتجسيم, لقد رفضوا التشبيه كالمعتزلة 
وأثبتوا الصفات المعنوية لله تعالى» ولكنهم لم يذهبوا فى تنزيه الله عن صفات خلقه 
إلى حد الوقوع فى تعطيل المعتزلة» بل التزموا حدود السلف فى التنزيه فقالو : إن لله 
علما لا كالعلوم؛ وقدرة لا كالقدرات؛ هذه الصفات القديمة قد ردوها إلى سبع صفات 
هي: القدرة والعلم والحياة والإرادة والسمع والبصر والكلام وكذلك الأسماء المشتقة 
منها قديمة أيضا مثل : القادر والعالم والحي والمريد والسميع والبصير أما صفات 
أفعال الله كالخلاق والرازق والمعز والمذل فهي غير قديمة فى نظرهم.ء وكأنهم يميزون 
بين صفات الذات وصفات الفعلء ويجعلون الذات قديمة وصفات الأفعال محدثة. 

ويدلل الأشاعرة على أن صفات الذات قديمة بقولهم : أنها لو كانت محدثة 
لأحدثها الله فى ذاته وهذا محال لأنه ليس محلا للحوادثء ومن المحال أيضا أن 
يحدث الله صفاته فى غير ذاته. ويبقى احتمال أخير وهو أن تكون الصفات محدثة 
قائمة بذاتهاء وهذا أيضا محال لأن الصفة لا يمكن أن تقوم بذاته بدون موصوف, 
وعلى هذا فصفات الله قديمة فى ذاته وهي غير منفصلة بعضها عن البعض الآخر 
وغير مباينة لبعضها الآخر ولا هي مغايرة لذات الله !". 


1 - الشهر ستاني: نهاية الإقدام في علم الكلام. ص77 . 
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ومعنى هذا أن الله لا يشبه شيئا من مخلوقاته؛ ولا يشبه شيء منها بوجه من 
الوجوه ليس بجوهر ولا جسم ولا عرضء ولا في مكان ولا في زمانء ولا قابل 
الأاعراض والكوادت وقدزة الله واحوة: ومسي على حمين 'القدزرات: فلس ذفن 
شدء فى الكوو عيو صافن عن رةه وغلنة فال الى شاي تفي اللرمات فق 
غير حس ولا بديهة الاستدلال ورؤية البارئ بالأبصار جائزة؛ لآن كل موجود يصح 
أن يُرى» وليس فى إثبات الرؤية تشبيه والتجسيم لأنها ليست على مقتضى رؤيتنا 
للأشياء في دنيانا. يقول تعالى ( وجوه يومئذ ناضرة إلى ربها ناظرة )- القيامة 
:"ات ولقد اجمع على :هذا اثمة الأشاعرة وهم ابو الحسن الأشكرى (ت92ثه) 
وأبو بكر الباقلاني ٠5(‏ 5ه ) وابن فورك الأصفهانى (1 ٠‏ 5ه) وعبد القاهر البغدادي 
(ت الاأه 55 كتاب ( الفرق بين الفرق) والقشيري (ت 515ه) وإمام 
الحرمين أبو المعالى الجويني النيسابوري (ت5/8 ه) والإمام الغزالي ( ت5.5 ه ) 
والشهر ستاني ( ت8: 5ه ) وفخرالدين الرازي ( ت١١٠‏ ه) 

لقد دافع الأشاعرة عن وحدانية الحق وتنزيهه عن التشبيه والتجسيم, ولكنهم 
لم يؤولوا الآيات المتشابهات تأويلا عقليا كما ذهبت إليه المعتزلة. بل ذهبوا مذهب 
السلف وهو التسليم وتفويض علم معناه المراد إلى الله تعالى مع التنزيه له عن ظاهر 
لفاك فق تشمو تجممية قم ]دوع تفقو كلها وكلفا على از التشتويضن اشتله 
والتأويل إلى الخطأ أقرب مع ما فى التأويل من فوات كمال الإيمان بآيات الصفات, 
لذن .الله عقا منا:افنوقا أن نومق ]لا معن اللفظ الذى انزل لأايها ولاه يحقولقا :فقولا 
يكون ذلك التأويل يرضاه الله تعالى؛ ولكن في حال التفويض لابد من التنزيه عن 
ظاهر اللفظ على حد ما تتعقله الناس لكون حقيقته مخالفة لسائر الحقائق فلا يجوز 
حمل الصفات الخبرية على ما يتعقل من صفات الخلقا'"). 

ذلك لآن حكم كلام الله عز وجل لابد وأن يكون على ظاهره وحقيقته؛ ولا يخرج 
فيه عن ظاهره إلى المجاز إلا بحجة. فإثبات الصفات الخبرية لا يفيد التجسيم ولا 
الكيف, فالتسليم وعدم التأويل أفضل ولكن بلا كيف أي مع التنزيه. إلا إن خيف 
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على الإنسان وقوعه في محظور إذا لم يؤول ذلك له''!,. ويتضح من هذا أنهم لم 
يرفضوا التأويل كل الرفض ولكن لابد للتأويل بحجة إن خيف من عدم التأويل: وهذه 
الحجة نقلية من القرآن أو السنة حتى لا يخرج التآأويل عن المعنى الحقيقي للفظ 
فيكون غير مراد الله تعالى"'. 

ويتضح هذا المنهج عند الإمام الغزالي (ت 5.05 ه) فى كتابه إلجام العوام, 
الاعتراف بالعجز ثم السقوط ثم الإمساك ثم الكف ثم التسليم لأهل المعرفة, 
فالتقديس أي تنزيه الله تعالى عن الجسمية:. آما التصديق أن يصدق في الخبر دون 
أن يعترف حقيقة القنبىوبرجنع ذلك الاعنتراف بالعجز التذئ يقتضئ التسكوت 
والإمساك والكف عن السؤال إذ العجز عن درك الإدراك إدراك» والتسليم لأهل 
المعرفة حيث هم الراسخون في العلم؛ لأنهم جاوزوا في المعرفة حدود العوام وكشف 
لبم ما لا يعرفه العواء!"', 

فجميع ما وصف الحق تعالى به من صفات خبرية كلها نعوت صحيحة على حد 
يليق بجلاله ولا يجوز للعباد رد شيء من ذلك ولا تكييفه ولا القول فيه وتأويله إلا على 
الوجه الذي يرضاه الله عز وجل ويحجة:؛ وكما قي كتابه العزيز ( ليس كمثله شيء) 
- الشورى ,-١١:‏ فما وصف به الله عز وجل نفسه سواء فى القرآن الكريم أو على 
لسان نبيه من صفات خبرية يجب علينا الإيمان بها مع تنزيه الله تعالى عن الجسمية 
والتشبيها". 
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رابعا- الصوفية ؛ 

التصوف بمعناه المعتدل هو طهارة وصفاء النفس نتيجة عمل وتأمل؛ عمل يقوم 
على المجاهدة وصيام النهار وقيام الليل وبذل النفس والمال في سبيل طاعة الله 
رقمل ف اشكلو كا هوا ناك اللو عر ار الكو ندل سهان عناله القافي إل غناك 
الباطن» وهو فقد للعاجل وزهد فى الدنيا وأمل في حب الله؛ إذن هو سلوك يتجنب 
الشهوات والللذاكر ويرمي لل تطلهارة التجسيع :وضتفا#النقين:. 

وهو تنقل في سلسلة من الأحوال والمقامات فيبدأ العبد بتطهير نفسه كي يصبح 
أهلا للتجليء ولا يزال العبد يرقى حتى يحس بالله في قرارة نفسه ويقرب منه كل 
القربا". 

ومن الجدير بالذكر أن التصوف الإسلامي مر بعدة أدوار بدأ الأول في صورة 
من النسك والزهادة فيهجر المرء الدنيا 220 الأخرة ويتمسك بالطاعات 
والقربات. وظل هذا الدور قرابة قرنين» وزهاد الصدر الأول كثيرون منهم الحسن 
البصترئ :0ه بالبضيرة وإيرافيو ين انهم :1ه ملت وخاول سؤلاء العينان أن 
نكرنوا نز خاضن قليينوا الحدوف و نهدو للعيانة ساك مغزلة سن الخاش :وف 
هذه الفترة كان التصوف عبارة عن سلوك وقدرة عملية ترمي إلى طهارة الروح 
«الكيين: ْ 

و اننكل النالنة اقم القصسوة مضو اووس و السك ونا كميو: االاافهيو 
النفس يكشفون عن أسرارها وأحوالباء وعلاقة ذلك بالحب الإلبي وكان ذلك على يد 
المحاسبي (147؟ه) وذي النون المصري (54ه) والجنيد(9/4١م).‏ 

دزي التعنوفت والقتيي ووليسدوا الخو فى الدتينة و قافو التميو ةو ان 
دعائم فلسفية مخلوطة بآراء غنوصية شرقية قديمة فكانت لهم نظريات في الوجود 
والمعرفة تقترب كل القرب من نظريات الفلاسفة. ومن أمثال هؤلاء السهر وردى 
المقتول( 574ه) ومحي الدين بن عربي (ت177ه) وابن سبعين ( /18ه) ولقد 


1 - د. إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية. ج ؟ /ر ص 18. دار المعارف.القاهرة. 157/4م. 


تابعهم جماعة من شعراء الفرس أمثال فريد الدين العطار ( ت777 ه) وجلال الدين 
الرومي(511ه) . 

وما يهمنا هنا آراء التصوف المعتدل فى مراحله الأولى حول مفهوم الألوهية, 
فالتصوف الفلسفي قد خلط هذا المفهوم بنظريات الاتحاد والحلول والوحدة وهذا ما 
سيتضح فى الباب القادم مفهوم الألوهية ونظريات الاتحاد والحلول ووحدة الوجود . 

لقد تعرض التصوف لفهوم الألوهية؛ لأن التصوف في أساسه سعى وراء النور 
الأسمى والحقيقة الأزلية, لقد عاش متصوفة الإسلام الأوائل في جو مشكلة 
الصفات والبحث عن الذات العلية, واتصلوا بالمدارس الكلامية المختلفة؛ وكان منهم 
سلفيون ومعتزلة وأشاعرة. عاش شيوخهم الأول فى البصرة والكوفة ويغداد فكان 
المحاسبي معتزليا ثم انتصر لأهل السنة. 

وعالج المتصوفة مشكلة الألوهية على طريقتهم وهي لا تخلو من الغموض 
يلجئون إلى الرمز تارة وإلى الإبهام تارة أخرىء ويوّئرون الجمل القصيرة الدقيقة 
التي تتلاعم مع لغة الجذب والشطحاتء ويقول سهل بن عبد الله التستري(58”7ه) ( 
ذات الله تعالى موصوفة بالعلم؛ غير مدركة بالإحاطة: ولا مرئية بالأيبصار فى دار 
الدنياء وهي موجودة بحقائق من غير حدود ولا إحاطة) (. 

وهذا الكلاء قريب الشبه كثيرا بالأشاغزة فاغلب الصوفية أشاعرة: فالتضوف 
قد تأثر كثيراً بالدراسات الكلامية والفلسفية المحيطة بهمء أخذوا عن السلف كما 
أخذوا عن المعتزلة والأشاعرة؛ واستمدوا بعض المصطلحات التي شاعت لدى 
المتكلمين والفلاستقة كالمفتى والمتقى: والجوهر والعرض: والوحدة والكفرة؛ والذات 
والصفة. والتجسيم والتجريد وشاركوا الشيعة في بعض استعمالاتهم, كعالم 
الظاهر وعالم الباطن والأقطاب والأوتادء إذا كان فى فتراته الأخيرة وثيق الصلة 


١ 0) 1 بالتة‎ 


1 - القشيري : الرسالة. ص 155؛ دار الكتب الحديثة, القاهرة.1970 م. 


وترى الصوفية أن الله لا يُرى بالحواس لأنه غير مجسم. ولا يدرك بالعقل لأنه 
لا يرقى إليه وإنما يُعرف معرفة ذوقية مباشرة؛ لا تقوم على المنطق ولا تعول على 
استدلال عقليء وإنما هي اتصال بالله وفناء فيه. ولا حاجة إلى برهنة على وجود الله 
ولا إلى بحث عن صفاته. 

وهم يرون أن الله واحد؛ فرد صمدء قديم عالم, قادر حي. سميع بصيرء عزيز 
عظيم؛ جميل كبير جواد رؤوفء متكبر جبارء باق أولء إله سيدء مالك رب رحمن 
رحيم؛ مريد حكيم؛ متكلم خالق رازق. موصوف بكل ما وصف به نفسه من صفاته. 
مسمى بكل ما سمى به نفسه لم يزل قديما بأسمائه وصفاته. غير مشبه للخلق بوجه 
من الرخود و لاقن ذانةالذوات ولا ضبق الصفاف لاابحرى هليه قتي من قات 
الكلركي الذالة عن حنقيم: لديل سانا متقدها! للمسداتا كم موحود ا قبل كل شتره 
الوم عترم ولا الدسواة. ١‏ 

ليس بجسم. ولا شبح. ولا صورة ولا شخصء ولا جوهرء ولا عرضء لا اجتماع 
له ولا افتراقء ليس بذي أبعاض ولا أجزاء ولا جوارح ولا أعضاء.ء ولا بذي جهات ولا 
اأماكن: لاتجرى عليه الآقات! ولا تنخذه السنتات:ولا تذاوله الأوقات:ولاتعنيه 
الإشارات لا يحويه مكانء ولا يجرى عليه زمانء ولا تجوز عليه المماسة ولا العزلة, ولا 
الحلول فى الأماكن ولا تحيط به الأفكار ولا تحجبه الأستار ولا تدركه الأيصارا"!. 

أنا عق قوليم فى الضنقات فلقد امع واعك إن اله اها علن الكقلفة هويا 
موصوف : من العلم والقدرة والقوة. والعزء والحلم, والحكمة, والكبرياء. والجبروت: 
والقدمء والحياة. والإرادة والمشيئة والكلام: وإنها ليست بأجسام ولا أعراض ولا 
جواهرء كما أنه ذاته ليست بجسم ولا عرض ولا جوهر . فهو تعالى سميعا ويصيرا 
وله وجه ويد على الحقيقة ولكن ليس كمثله شيءء ليس كالأسماع والأبصار والأيدى 
والوجوه: فهي صفات لله تعالى وليست بجوارح ولا أعضاء ولا أجزاء. 

وأجمعوا أنها ليست هي هو ولا غيره. وليس معنى إثباتها أنه محتاج 
إليهاء وأنه يفعل الأشياء بهاء ولكن معناها نفى أضدادها وإثباتها فى أنفسها 


1 - الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف. ص 48:47 . 


وآتها'فاكمةايه: لقددززه الضوقية الأول الله تكان عن الحسمية والقنية والكانية 
ولم تبعد آراءهم عن آراء أهل السلف والأشاعرة. فتمسكوا بالآيات التي تفيد 
التنزيه كقوله تعالى( سبحانه وتعالى عما يصفون) - الأنعام -٠٠١:‏ فهو عز 
وجل موصوف بصفة قائمة به ليست ببائنة عنه كما قال تعالى ( ولا يحيطون 
بشيء من علمه)- البقرة : 757- . 
خامسا- فلاسفة الإسلام : 

تعد الفلسفة الإسلامية حلقة وصل في سلسلة الفكر الإنساني حيث أنها 
كاذك عدا بتقرااو اتوس يستكي ترلدة مده عوائئل مقر لبشه اتلس 
الإسلامية من أهمها التفاعل وقت الفتوحات الإسلامية والذي أثمر بيئة 
المترجمين الذين غزوا العالم الإسلامي بثمار الفكر القديم شرقياً وغربيا, 
وايقا !لقو الكلافة ونخاضة المتدلة. 

فقول د إثر اسيم مدكون :+ لاقيك أن العوت أفانوا “نينا من حكية الشرة 
والغرب بالحديث والاختلاط بأجناس مختلفة على أثر الفتوحات الإسلامية 
الواسعة, ولقد وسعت حركة الترجمة في القرن الثاني ولم تنشط إلا على أيدي 
التباشكية.:ويفاضة كان كلناني الثلانه الأزن التصون زفعرةانه)) والرشي 
(رت؟55١اه)‏ والمأمون (/١5"ه‏ ) وعمرت نحو ثلاثة قرونء وقام على أمرها 
مترجمون متخصصون تمكنوا من العريية كما تمكنوا من اللغة التي نقلوا عنها. 
ومنهم من أجاد عدة لغات, ومَنْ كَوَّن مدارس لإعداد جيل جديد من المترجمين . 

وإلى جانب إطلاعهم الواسعء؛ منهم من تخصص فى أبواب معينة من 
الثقاقة؛ كالطب أو البندسبة آى الفلسفةوامتدت ترحمتهه إلى بست لفات:قتقلو] 
من العبرية والسريانية عن الفارسية والبندية عن اليونانية واللاتينية وأعد لحفظ 
ما ترجموه دار خاصة, هي ( بيت الحكمة)؛ واتجهت حركة الترجمة الإسلامية 
قحو الحكمة والفلشيقة تاتصلةبالثقافة الندية الفارشية: :وتقلت كن النزهناقة 


والمنيفة )“من الذو شتفي والزدكية بواناقوية وعناق غناي حافس بلسي 
اليونانية!". 

ولم يقنع المترجمون بمجرد النقل؛ بل أضافوا إليه شيئا من التأليف والبحث, 
فكاة ذلك سق جاكورات التعابة العلمينة والفلسفية فى الإتخلاة واتصيل هؤلا: 
المترجمون بمن حولهم من مفكرين وكان بينهم أخذ ورد وحوار وجدل ومنهم الكندي 
(ت ؟15ه) فيلسوف العرب الأول حيث أسهم معهم في حركة الترجمةا" 

ولقد كانك الفرق الكلامنة ميد أحريات القرى: الأول الججوة تكبو فشن الشاكل 
الفلسفية كمشكلة الجبر والاختيار . وتفرعت عنها فى القرن الثاني للهجرة مشاكل 
أخرى وبخاصة على أيدى المعتزلة الذين فلسفوا العقيدة الإسلامية. وعرضوا 
تعدديا لشكلة الخال والرفسازوكقرقوا بسن اليكو و العم رسن الكرهو:والشرمن: 
بين الذات والصفة. بين الجسم والنفسء بين الخير والشرء وبحثوا في السبب 
والعلة. وقالوا بالمعاني والأحوال, لكي يفسروا صفات البارىء تفسيرا عقلياً؛ وفىي 
وسطهم نشأت المدرسة الفلسفية الإسلامية في القرن الثالث للهجرة وفي ضوء هذا 
لوذكن من لفلايتفة الإتسلاة من آن يعر يوا الشكلة الالوفية غالجوهنا على طرتتي 
وتائرو اننبا سكتهورها وطيال اليووين انكان احتدي وكالكوها ساداحية لاله 
والبرهنة على وجوده "ا 
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.١‏ الكندي زت كهكه): 

نو يعقون عن امتفاق الكقدئ اول فلاسدة الإبتاةه »عاش فى البضرة فى 
معلم حيانة قم اتفال لني يعدا دبحيية (ندن علس الخلوة العا رف على مهد 
المأمون في جو مليء بالتوتر العقائدي بسبب مشكلة خلق القرآن» وسيطرة مذهب 
الاعتزال وذيوع التشيع: ولما كان القرن الثالث البجري مليئاً بالمعارف القديمة 
العام لذلك: العصيو اتير خرعة النكلن التريكي كن الكتري اكد عازن بها جبنا 
أثر في فلسفته !") 


الدرهنة على وحود الله: 

لقد حاول الكندي أن يثتبت وجود الله عن طريق وجود الكونء آي الدليل الكوني 
ركذل الدليل: القال الذى مسققس ف سام الكون راح اقنة ران لدفيها روغاية د 
تصدر إلا عن مدير حكيم ويعتمد هذان الدليلان على مبدأ العلية. سواء أكانت علة 
فاعلة أم علة غائيةا"" 

ويرى الكندي أن العالم حادث ومركب وهو لبذا في حاجة إلى محدث يحدثه 
ومركب يركبه, والواحد الحق هو الأول المبدع الممسك لكل ما أبدع . فلا يخلو شيء 
عن شاك ودر الا قار ووقوو ها نان دونه لالم زد نمه وتدل يسظةى 
بعضء وانقياد بعضه لبعضء وتسخير بعضه لبعضء وإتقان هيئته على الأمر 
الأصلح فى كون كل كائن: وفساد كل فاسدء وثبات كل ثابت» وزوال كل زائل لأعظم 
ولالشعلن اه تدوين: ونم كل يدو فلوو ون الحكه ككف ومع كل هكد كك 

وهو ذلك ترق أن الكقدى قن كن فز اط رك قع) وافلاطترق 417 ويم ) 
وأرسطو (16"" ق م) فإن النظرة الغائية للكون يونانية قديمة . وهو بهذا أول من مهد 


بينها آراء لفيثاغورس (ق ١‏ ق م) وأخرى لأفلاطون وغيرها لآأرسطو وحاول أن يضع 
تلك الآراء لتخدم أهدافه الإسلامية؛ وبهذا فهو يمثل الحلقة الوسطى بين علم الكلام 
والفلسفة إذ أنه كان مفتزليا يكين يذهب التاويل وإعلاءسلطة الفقل 


مفهوم الألوهية : 

نوك القنذئ ال لهند حي ظبيعه هؤ الآنية الحفة وهو الوجرم التام الدض لم 
يسبقه وجود ولا ينتهي له وجود. ولا يكون الوجود إلا به. وهو كذلك من حيث 
البصيفات واهدا تاها :فا لؤحارة جن اكتدن حعفاة اللذ أن وو احتن بالفترن وانعد 
بالذات, وواحد لآنه ليست له هيولي (مادة) أو صورة أو كمية أو كيفية أو إضافة. 
وليس له جنس ولا فصل أو شخص أو خاص أو عرض عام وكذلك فهو ليس متحركا 
ومن ثم فهو وحدة محضة . 

وكذلك هو أزلي أي أنه ليس هناك ما هو أقدم منه. وكذلك ما لا يستمد وجوده 
من غيره لأنه ليس هناك ما هو أقدم منه؛ وكذلك مالا يستحق وجوده من علة له ولا 
موضوع له ولا محمول ولا فاعل ولا سبب وهو كذلك لا يخضع للفساد ولا يتحرك: 
ومن ثم فإن ليس له زمان لأن الزمان عدد الحركة: ولبذا الموجود الأزلى فعل خاص 
به أي الإبداع ويعرفه بأنه تأييس الايسات من ليس ( أي خلق من العدم ) ومن ثم 
فالله هو العلة الأولى وهو الفاعل الأول المتمم لكل شيء!". 

فيو هذا مرف أن الكفوى قى اسعكم التلسينة ف 
الايحاخس يقن قنات وجوه للدي ددا ركه هنا ون وده ونا نر وا لكان 
اليونانية في ثوب إسلامي !"ا 


3-0 - - 


هدف الدين 


1 - الكندى : الرسائل. ص .7١8‏ 
2 - للمزيد : 
- دى بورء تاريخ الفلسفة في الإسلام. ص "١‏ ١ومابعدهاء‏ ترجمة : د. عبد البادي أبو ريدة» دار 
اليك وروت 
-د. محمد علي أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي قي الإسلام. ص 5*7 ومابعدها. 


؟- الفارابي ( 779ه - ٠46م):‏ 

هو أبو نصر محمد بن محمد طرخان المعروف بالفارابي» وهو تركي الأصل. 
تكب أن بشدا دسحو فلاكيعاما انضناها ف الكر:والشترج والتعليه. فلو انتفل 
بعدها إلى دمشق وكان ميالاً للعزلة. زاهد في متاع الدنيا مشغولاً بحياة الفكر 
والتأمل» وهو من أكبر فلاسفة المسلمين.أخذ عنه ابن سينا وذكره بالفضلء وقد 
سمي الفارابي بالمعلم الثاني لأنه كان خير المفسرين لكتب المنطق الأرسطىء ولأنه 
أيضاً أول مَّنْ عنى من المسلمين بإحصاء العلوم, هذا إلى جائب ما اشتهر به من 
مواقف فلسفية حاول فيها التوفيق بين أفلاطون وأرسطوء ثم بين الفلسفة والدين, 
وما يهمنا هنا آراءه عن مفهوم الألوهيةا '. 
إثبات وحود الله : 

يشير الفارابي أن ثمة طريقتين للبرهنة على وجود الله : الطريق الأول : هو 
طريق الحكماء الطبيعيين, وهم الذين ينظرون فى الطبيعة للاهتداء لصانعهاء أي 
الاستدلال على وجود الخالق بالصعود من أثاره. ومعنى ذلك الصعود من الفعل إلى 
الفاعل: ويرى الفارابى أن الباحث يختلط عليه الأمر إذا سلك هذا الطريقء فلا يعرف 
الكالق بق اللقرقة ينف :أنه لا يمرك علة الخلى يعت العلومات:. 

ومن الملاحظ أن هذا هو دليل المحرك الأول عند أرسطو ودليل الصنع عند 
الفلاسفة الطبيعيين: ذلك لأننا قد نضل فى معرفة تسلسل الأشياء بعضها عن 
البيعض الآخرء وينتهى عقلنا إلى الإخفاق فى هذا الصدد,ء ذلك لأنه يعجز عن الإحاطة 
اير الروجردات وين ثم فإننا نصل إلى معرفة الخالق بواسطة هذا الدليل!". 


1- للمزيد عن الفارابي : 

ابن أبى أصيبعة : طبقات الأطباء. ص ,»٠١"‏ ومايعدها . 

عانن النحض القؤوسة: ص١"‏ ١اومابعدها.‏ 

الشهرزورى : تاريخ الحكماء. ص "5١‏ ص ٠١5‏ : ومابعدها . 
2 - ابن خلدون : المقدمة. ص """, القاهرة.15 15م. 


وبالنسبة للطريق الثاني فهو طريق الحكماء الإلبيين حيث نتأمل عامل الوجود 
المحضء ويذهب الفارابي إلى أن أفكار الوجود والوجوب والإمكان معان مركوزة في 
الذهن يدركها العقل دون وساطة معان أخرء ولو نظرنا فى الوجود من حيث هو 
لوجدنا أنه إما أن يكون واجباء وهو صفة الموجود الذي وجوده من ذاته بحيث لو 
فرض عدمه لزم عن ذلك محالء وإما أن يكون ممكنا وهو الموجود الذي وجوده من 
غيره بحيث لو فرض عدم وجوده لما لزم عن ذلك محالء وهذا الوجود الممكن يستوى 
وجوده وعدمه. أي أنه لا ضرورة تلزم وجوده أو عدمه بحيث إذا وجد لابد أن يكون 
وجوده من غيره؛ ولا يمكن التسلسل من إرجاع الممكن إلى غيره. أي من إرجاع 
الموجود الممكن إلى سبب آخر ممكن الوجودء فإن ذلك سيمضي بنا إلى مالا نهاية 
ونتيمتك فى هيد الحالنة وبحوم' النكن قدلا ذا |ةن مزق الانعهباء ىقسي واحني 
الوجود بذاته هو المبداً الآول الذى هو علة جميع الممكنات!'). ْ 

ويشير الفارابي إلى أنه لابد أن نتحذر من خلط هذا بدليل الآثار استنادا إلى أن 
كلاً منهما يطبق فكرة امتناع التسلسل إلى مالا نهاية إذ الواقع أن هذا الدليل هنا لا 
يصعد من المخلوقات إلى الخالق مستندا إلى ضرورة الوقوف عند علة أولى لبذه 
المخلوقات هي الله, بل إننا هنا نتناول فكرة الوجودء فنقسمها إلى ما هو واجب 
الوجود بذاته دون حاجة إلى غيره لإتمام وجوده وإلى ما هو غير واجب الوجود بذاته 
أي الممكنات: ونرى أنه لا يمكن التسلسل فى دائرة الممكنات إلى مالا نهاية فيجب 
الوقوف عند مبدأ أول هو واجب الوجود . 

ويرى الفارابي كما سيراه ابن سينا فيما بعد أن هذين الطريقتين في إثبات 
وجود الله يكمنا فى الآية الكريمة( سنريهم آياتنا في الآفاق وفى أنفسهم حتى يتبين 
ليم آنه الذق او الم يكك يريك أنةاعلن كل شيء شهيد) ب قصلت 05د 
الآلوهية : 

يشير الفارابي إلى أن واجب الوجود هو الله واحد بالذات بطبيعته إذ هو غير 


تت 


-1 الفارابي : آراء أهل المدينة الفاضلة. ص .١١‏ القاهرة,. 155١م.‏ 


برك كن الكواء زلا حسى الى يكل تعزيفة: إن الاستساء الى تطركينا أطلية 
وتتضمن الإشارة إلى صفات معينة كالقدرة والحياة فيجب أن نطلقها عليه بالممائلة, 
ويسميها الفارابي ( بالتمثيل القاصر) ويعنى بذلك أن هذه المفاهيم أشرف فى الدنياء 
أي أنصفات العلم والقدزة والحياة التي تضف بها الله هي اعلى والشرف من 
الصفات التي نصف بها الإنسان: فيجب أن نعتبر وصف الله بهذه الأوصاف من 
قبيل المجاز أي أنه من قبيل التمثيل القاصرء فمعرفتنا به يجب أن تكون أكمل معرفة 
لآثة ادل موضيوع للمعرفة فكمالةامن كنال : 

ولما كان شديد الضياء والإشراق فإننا ذو معرفة وعقل محدودين نعجز عن 
الأحاظة بذاتة وبفغله إل أن المادة تفيد أيضيا فى الأرف معرشا نه وهتفاك اللهلا 
عطاق يع كفك ااحرهرة ا رفن ذاقه أنهو حد فط ا الشسيفليها هو خارج عن 
ذاته وهو لا يحتاج إلى ذات لكي يعلم, أي إلى ذات أخرى يستفيد بعلمها ولا في أن 
يكون معلوما إلى ذات أخرى لكي تعلمه. بل هو مكتف بجوهره فى أن يعلم ويُعلّمِ, 
وليس علمه بذاته سوى جوهره فإنه يعلم ذاته. وإنه معلوم وإنه علم فهو ذات واحدة 
وجوهر واحد'''. وهو حكيم بحكمة من ذاته لعلمه بذاته. والله حق لأنه موجود, 
ووجوده أكمل وجودء وهو تعالى حي بل هو الحياة بعينها وحياته في أنه عقل بالفعل 
ومعقول بالفعل فهو أبدا عاقل . 

ومن ذلك نرى مدى تأثر الفارابي بالفلسفة اليونانية وعلى الأخص أفلاطون 
وأرسطو والأفلوطينيةا'' فنرى أن الله عند الفارابي عقل برئ عن المادة وهو واحد 
تحميع معائن الوحدة وخلاضية إن الله واكد غير متكرر لا وشم كلق ىنس : 
دائم لا يفنى. وهو الواحد الحقء لأنه واحد بالذات لم يستفد وحدته من غيره وواحدا 
بالعدن لا يقل كنا ولا كيفاء.ولا مدكل من الكائناف كحت تحسن أو نوع هو اهرك 
الأول والعلة الأولى التي لا علة لبا . وهو عقل ومعقول في آن واحد . وهو عالم لأنه 


1- الفارابى : آراء أهل المدينة الفاضلة ..ص١١.‏ 


نفل ذافةبولا تفاع إل 15ه الخرئ مسعو ننه العلوافهيل العلم هر العام الاك 
الذي لا يمكن أن يزول وذلك هو علمه بذاته. وهو مدير لجميع الكائنات لا يعزب عنه 
مثقال حبة من خردل ولا يفوت عنايته شي" 
"- ابن سينا رت 558ه- 307 ١1ام)‏ 

هو أبو الحسين بن عبد الله الحسن بن علي بن سينا الملقب بالشيخ الرئيس, 
والمرحلة الأولى في حياته كانت مرحلة تحصيلء فدرس العلوم الدينية والشرعية 
والمنطق والرياضيات والطبيعيات وعلوم ما بعد الطبيعة والطبء أما المرحلة الثانية من 
حياته فهي مرحلة الإنتاج العلمي؛ كثب خلالبا الكثير من الكتب أشهرها كتتاب 
الشفاء وكتاب النجاة. وهو مختصر الشفاء وكتاب الإشارات والتنبيهات: وكتاب 
الحكمة المشرقية؛ وكتاب القانون فى الطب . 
إثتبات وحود الله: 

أماافيما يتعلق يَمفهُوم الألوهية فلم يخرج ابن نينا عم قاله الفقارابق يكين . 
ففي ناحية إثبات وجود الله, نرى ابن سينا يشير إلى التفرقة بين الوجود والماهية., 
ويقرر أن وجود السي” ليس جزءا من ماهيته, حيث أن الوجود عرض من أعراض 
الذات ولف مقزها لان :وذلك انما اعم الراهه مدل كانه الى ل تتفصل وجهودة قن 
ذاته فيكفي أن ندرك ذاته لتسلم بوجوده في أن واحد, وهذا هو الدليل الأنطولوجي. 

ومن هنا يأخذ ابن سينا طريقان لإثبات وجود الله. الآول : طريق البرهان 
العقلي والثاني: طريق الحدسء والأول يستند إلى قسمة الموجود إلى واجب وممكن. 
والمك هق الخلوى انا واحك الرسون. شن الكل الذرل وكيد اليكو ظلي الاطلات 
فلا توجد سوى علة واحدة مطلقة هي واجب الوجود لآن ما سوى الواجب هي 
الممكنات أي الموجودات الصادرة عنه المفتقرة في وجودها الممكن إلى عليته؛ وترتقي 


1 - الفارابى : الثمرة المرضية. ص 57, ليدن, .185٠0‏ 

2 - للمزيد عن ابن سينا : 
أبن أبى أصيبعة :طبقات الأطباء ص 577 ومابعدهاء 
دن الهو روي "تارك الككناء هن 424 ومايقدها : 


العلل كلها إليه إن هو غاية الموجودات جميعاً من حيث أنه معشوق ومعقولء وبذلك 
ترجع العلل المادية الفاعلية والصورية إلى العلة الغائية أي العلة الأولى المطلقة وهو 
البارئ عز وجلء. وهذا هو مجمل الدليل البرهاني العقلي على إثبات وجود الله, وقد 
زقفن اوسشييا كان إل لكوي رحد فى الأسنةذل قل جود اللنافين ا 
يعترف بالمعقولات الكلية المجردة يعجز عن البرهنة على وجود الله. 

أما الطريق الثاني فيرى ابن سينا أن فكرة الوجود هي موضوع الإدراك 
الحدسي فيقول: تأمل كيف لم يحتج بياننا لثبوت الأول ووحدانيته إلى تأمل لغير 
نفس الوجود ولم يحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله. وإن كان ذلك دليلاً عليه. لكن هذا 
الباب أوثق وأشرف - أي اعتبرنا حال الوجود من حيث هو وجود - وهو يشهد بعد 
ذلك على سائر ما بعده فى الوجود "١‏ 
الألوهية : 

يرى ابن سينا أن الصفات لا تُحَمَل على واجب الوجود إلا بالعرضء وأول 
صفاته إنه واحد من جميع الوجوه : واحد لا شريك له. وواحد ثى ذاته. وواحد في 
صفاته. وواحد فى أفعاله بمعنى أن الفعل وإرادة الفعل شيء واحد في ذات الله 
...ومن حيث الوحدة العددية نجد أنه لا يجوز أن يكون واجب الوجود أكثر من واحد 
لأن كل متلازمين فى الوجود متكافئان فلهما علة خارجة عنهما فيكونان واجبي 
الحم سينا 

ومن حيث وحدة الذات نجد أن ذاته لا تنقسم إلى أجزاء إذ هى بسيطة غير 
فركلة لوكا مركا ين أحراء طومة لكان ,زحودة لا يكم إلا بأحزانة ولا( تنك عنه 
صفة واجب الوجود بذاته. وهو خير محض وكمال محضء وحق بكل معاني الحق, 
وهو عقل وعاقل ومعقول وهو حكمة وحكمته إرادته الثابتة التي لا تتغير ولا تسعى 
لغائة "ا 


1 > اين سينا : الإشارات والتنبيهات.ج ١‏ / ص 6", ليدن. ١8557‏ 
2- المرجع السابق : ج /١‏ 550. 


ومن الملاحظ مدى تأثر ابن سينا كالفارابي بالفلسفة اليونانية ومحاولة التوفيق 
بين الفلسفة والدين, فهما متأثران في تصورهما لفكرة الألوهية بالفلسفة الأرسطية 
ون كقان 1 لئنا تريوةا لطر بويج حا ص حيية اكد كتين ار ةرووك يكن 
عباراته. كعبارة ( الواحد عقل يعقل ذاته ) فإنه تعبير سبقهما إليه أرسطو . 

ومن الجدير بالذكر أن ابن سينا قد ميز بين الإدراك الحسي والإدراك العقلي, 
وجعل الإدراك الحسي ينصب على الجزئي المحسوس أما الإدراك العقلي فإنه 
ينصب على الكلي المعقول. 

فالصورة المعقولة تتسم بالطابع الكلي بعد أن تتبراً من المادة ولواحقها التي 
كانت سببا في هيئتها الجزئية» ولذلك فلا يمكن للعقل أن يدرك الجزئي لأن صفة 
الجزئية من لوازم المحسوس.ء والعقل البريء عن المادة لا يمكن له أن يدرك الجزئني 
المادي. 

والسؤال هنا : إن صح هذا بالنسبة للعقل الإنساني فكيف لاينطبق على العقول 
المفارقة العليا ؟ وهي أكثر تجردا ومعقولية من العقل الإنسانيء بل أن العقل الإلبي 
وق العقل السخض يكون أشهوها ختصوما بدا الجدا فوتتتم إدراكه للجرئيات 
اللحسؤسسة يستورفيا الاديةوركؤن إدراكه لبا من حيث أن لبابضهات: ا معاي 
معقولة أي من حيث كونها كلية لأن صفة الكلية من لوازم الصور المعقولة . 

وهذا ما كفره فيه الإمام أبو حامد الغزالي(ت 505 ه). وإن كانت هناك محاولة 
للدفاع عن ابن سينا في إنكار علم الله تعالى للجزئيات فهي من قول ابن سينا ( أن 
علم الله تعالى بأوائل الموجودات كالعقول المفارقة والأفلاك السماوية إنما هو علم 
بأشخاصها وأفرادها لا بأنواعها لأنها لا تندرج فى أنواع, فهي وأنواعها شيء 
واحدء أما الموجودات الكائنات الفاسدة التي يتألف منها العالم الأرضي فعلم الله 
بها كلى أي بأنواعها أولا ثم بتوسط تلك الأنواع بأشخاصها . فالله يعلم الأسباب 
التي تؤدي إلى كل إحداث هذا العالم الأرضي فيكون بالضرورة عالمأ بتلك الأحداث 


0 1 -1 
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-1 د. محمد ثايت الفندى : الله والعالم, الصلة بينهما عند اين سينا بص050١؟,‏ الإسكندرية,191/5ام. 


ولكن فى الواقع أن هذه النظرية تناقض ما ذهب إليه ابن سينا في تفرقته بين 
الإدراك الحسي والإدراك العقلي هذا من جانبء ومن جانب آخر أنها تشير صراحة 
إلى احتياج الله إلى وسائطلمعرفة الجزئيات, وهذا محال فى حق الله تعال أن يفتقر 
إلى مخلوقاته لأن المخلوقات هي المفتقرة إليه سبحانه وتعالىا ' . 
؛- ابن رشد (ت 8وهه -98١11م)‏ 


هو أبو الوليد محمد بن أحمد بن رشد.ء ولد في قرطبة ونشأ في بيت علم ودين 
وأقبل على ضروب المعرفة التقليدية التي كان يموج بها العصرء درس الفقه على 
مذهب مالك ثم عكف على الأدب والطب والرياضيات والحكمة: ولقد درس أرسطو 
درسا مستفيضاء وألم بآرائه في تفاصيلها وجزئياتهاء وأدرك ما أدخل عليه من 
تعديل وتحريف. شرح كتبه جميعها التي وصلت إلى العالم الإسلامي في صور 
شتىء بينت تلخيص وتفسير كبيرء ولذا لقب بالشارح الأكبرا' . 

وهو يرى أن فكرة الألوهية ينبغي أن تصور بتصويرين متميزين: أحدهما للعامة 
والآخر للخاصة: الأول خطاقىء والناى رماتو رومن الحقنة أن تحاط الكابين عدن 
قدر عقولبم . ويعيب ابن رشد على المدارس الكلامية من معتزلة وأشاعرة أنهم بلبلوا 
الأذمات رفقدوا الأمور على الكمنافير: فقوو ات الكتان العزنز وضينك الله حل 
شأنه بأوصاف الكمال المعروفة لدى الإنسان؛ وهي سبعة : العلم؛ والحياة. والقدرة و 


1 - للمزيد : 
- ابن سينا : النجاةءتحفيق :حسن عاصى. دار قابسء؛ تونس9/12١.‏ 
- د. محمد على أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفى فى الإسلام. ص١5"؛‏ وما بعدها 
- د. حسن عاصى : المنهج فى تاريخ الفاسفة العريية ص١؟٠ويعدها‏ . 
- أولبرى : الفكر العربي ص١١‏ . 
- دى بور : تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص 53”. 
2-- انظر عن ابن رشد : 
- ابن أبى أصبيعة : طبقات الأطباء 52١‏ ومابعدها . 
- ابن قنفذ القسطنطينى : الوفيات. ص 558. تحقيق :عادل نويهضءط". دار الآفاق: بيروت. 151/7م. 
- دائرة المعارف الإسلامية. ج ١‏ ص .١11١‏ 


الإرادة.والسمع: والبصرا"!. وهذه هى صفات المعانى التى قال بها المعتزلة 
والأشاعرة على السواءء ويرى أن الله عالم بالآشياء جميعها لآنه صانعا ولا يقبل أن 
يجهل صانع صنعته. هو عالم بالشيء قبل أن يكون على أنه سيكونء وعالم بالشيء 
إذا كان على أنه قد كان. 
أن يكون متكلماً, لأن الكلام تعبير عن علم, ولا يلزم أن يكون الكلام بلفظ دائم؛ فقد 
يكون مجرد وحي بمعني يلقيه الله تعالى في قلب من يشاء'''. كما قال تعالى ( وما 
كان لبشر أن يكلمه إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل رسولاً فيوصى بإذنه ما 
يشاء) - الشورى: -0١‏ والقرآن: وهو كلام الله. قديم والألفاظ الدالة عليه مخلوقة له 
سبحانه؛ والبارئ منزه عن الجسمية والجهة والمكان وعن كل صفات خلقه'' . ( ليس 
كمثله شيء وهو السميع البصير) - الشورى:١١-.‏ 

ويشير ابن رشد إلى التوقيف. أي لابد أن نوقف علم الآيات المتشابهات إلى الله 
تعالى هو أعلم بها ولا نؤولبا لآنه لا يعلم تآويلها إلا الله فما ورد فى القرآن مما يوّذن 
بتشبيه أو تجسيم يجب ألا يصرح فيه بإثبات أو نفيء بل الأولى ألا ييسآل عنها'' . وهو 
في هذا يسلك مسلك أهل السلفء وعنده من البدع ما ذهب إليه المعتزلة والأشاعرة 
من أن الصفات عين الذات أو غيرها أو أنها صفة نفسية توصف بها الذات لنفسهاء 
الشرع دون دخول فى هذه التفاصيل. 
والاستشهاد يهما ما أمكن للتدليل على ما يقصد إليه. هذا من جانبء. ومن جانئب 


1 - ابن رشد : مناهج الأدلة. ص .١٠١‏ القاهرة. 1156. 

2- ابن رشد : فصل المقال ص .,7١‏ تحقيق : محمد عمارة: القاهرة. "/ا15. 
3 - ابن رشد : مناهج الأدلة. ص186١‏ . 

4- المرجع السابق: ص ١7,١‏ . 


آخر يفرق بين عالم الغيب وعالم الشهادة وكل ما يخطر باليال فالله يخلاف ذلك» 
زه تقرقة قزق ليميا العدزلة قياس العاقى على الشنافن اللذى الم سكم من 
الأشاعرة 0 

ويقترب ابن رشد بهذا كله من السلف الذين يعولون على النصوص الدينية 
ويؤثرون التفويضء أما الخاصة فيرى أنه في وسعهم أن يتعمقوا فى فهم فكرة 
الألوهية فهما عقليا مجرداء وفي الشرع ظاهر وباطن وفي وسعهم أن يؤولوا ظاهره 
إذا كان لا يتفق مع العقل؛ فهو يرى أن العالم قديم؛ والمادة والصورة أزليتان» وليس 
في الشرع ما يعارض ذلك معارضة صريحة بل ما ورد فيه يحتمل التأويل . 

ويشير ابن رشد إلى أن الخلاف بين الفلاسفة والمتكلمين فى ذلك خلافا لفظياء 
وقدم العالم لا يتعارض مع أنه مخلوق خلقه الله أزلاً. لاعن طريق الصدور كما زعم 
الفارابي وابن سيناء بل ريط أجزاء بعضها ببعض منذ الأزل في حتمية ضرورية: 
وحركها دون انقطاع, بحيث تتصل الصورة بالمادة فيكون الوجود أو تنفصل عنها 
يكن الفوع :شيو :الخالق والستاكةوالخرلة الأول والمعبى للكورن: 

نوف انؤت يفت إن | مكرك لكريم مشوكة ستاشتزة كو اسظلة الكشوك كارف 
والكل راجع إليه.وهو المدير للكون باستمرارء ولولا تدييره وعنايته ما كان شمس ولا 
قمر ولا حياة ولا موت» ولا تتعارض هذه العناية مع ما قد يوجد في الكون من شرورء 
لأن هذة الشترون شسبية ولا تخرج عن إرادة الله فى شىء. 

ومن هذا نرى أن ابن رشد عقلاني وذو نزعة عقلية . فالله عاقل ومعقول معا 
وك ودين وهف بذ لوسودو لوكد قه لفقا (اتدقق عو ةالذاك: آنا الؤهويات 
العقلية فإنها مراتب بعضها فوق البعض الآخرء وهي عقول مفارقة غير مادية لا تقبل 
الانفعال. ولكل منها فلكها الخاص به . والظاهر هنا تأثر ابن رشد بالموقف 
الأرسظلي :ولاشك أن اراءاابق ترش ليا تاتير كبيو على متحاؤلات التوفيق جين الدين 
والفلسفة فيما بعدا'' . 


1 - انظر حول فلسفة ابن رشد فى هذا المجال مع ما مر من مراجعه : 


ه- نقد الغزالي للفلاسفة: 

لقد كان مفهوم الألوهية لدى فلاسفة الإسلام موضع نقد وملاحظات من جهات 
مختلفة؛ وأخصها الإمام الغزالي( ت505ه) والتي قصد بها إثبات تهافت الفلاسفة, 
فألف كتاب( تهافت الفلاسفة) ونقدهم في عشرين مسألة تنصب ثمان منها على 
مشكلة الالوهة ويكلهاء فاخا انيح عهروا عن إشنات الصناتة وق إقامة التوليل 
على استحالة إلبينء وأبطل قولهم إن ذات الأول لا تنقسم بالجنس والنوع وإنه 
موجوق سيت يلا ماهنة:«ورتكد:تتسيرهم للم الالين:ويؤاة اموب إلن التحهول :مده إن 
العلم ومن اهم الأشياء التي انتقدها الغزالئ للفاراتي وابن سينا فككرة الاكتفاء 
بفكرة الصنع حيث أنها ليست شيئًا آخر سوى الفيض أو الصدور الآفلوطينى وهذا 
لا يحقق الخلق الذي قصد إليه القرآن والذي يعتمد على قدرة البارئ وإرادته. 

والفكرة الثانية: قصر العلم الإلبي على الكليات أو محاولة بسطه عن طريقها 
الل «الجركات :هه لايكقق تنام نما انه القران مين أن الله حاط يكل شي علما, 
فذهب الغزالي إلى تكفير من ينكر علم الله تعالى للجزئيات: فيقول فى كتابه ( المنقذ 
من الضلال ). يجب تكفيرهم من قولبم أن الله تعالى يعلم الكليات دون الجزيئات!" 
(لأنغزت غنه مثقال ذرة فق'السعوات ولا فى الأرض) دشن اك 

وففزل العزالم بذاى الللاقفان كال حسمي االكاوماك معي لجةيما تخرض فى 
قتع الارشيين إن اطلن انط راك لعزي سن علجة متقال 10 ل ارس رن ف 
الحم ء دل هكم وبي النهلة السو على المسكرة الضساء فى الللة الطلماب» ومورله 
حركة الذر في جو البواء؛ ويعلم السر وأخفيء ويطلع على هواجس الضمائر 
وحركات الذر في جو البواء؛ ويعلم السر وأخفى؛ ويطلع على هواجس الضمائر 


- د.طاهر عبد المجيد : من الفلسفة الإسلامية. ج١‏ ل ص ١١١‏ ومابعدها. منشورات الجامعة 
الإسلامية. ليبياء 1575م. 
تناف يون تازيم الفاييفة فى الاسام عن 4/< 
- د. حسن عاصى : المنهج فى تاريخ الفلسفة العربية. ص .55١‏ 
1- الغزالى: تهافت الفلاسفة. ص".؟, مكتبة الحلبى, القاهرة. 155. 
. الغزالي: المنقدُ من الضلال : ص ,0١‏ مكتبة الجندي, القاهرة. 15195. 


وحركات الخواطر وخفيات السرائرء يعلم بعلم قديم أزلي لم مزل موضؤفا فق أل 
الأزل لا بعلم متجدد حاصل فى ذاته بالحلول والانتقال!'". 

ولقد خصص الغزالى فصلا فى كتاب ( معراج السالكين ) عن العلم الإلبى وإن 
اللةاسححانة عال باللعلومات::ؤيذكر أن المقبتين للضنانغ اتفقؤا على أن الله تغالى 
عالم ولكنهم اختلفوا فيما به عالم؛ ولإيضاح ذلك يجب القول بأن العالم لا يخلو أن 
يكون له محدث أو لا محدث له؛ فإن لم يكن له محدث فقد بطلءوإذا كان له محدث لم 
يخل يحدثه وهو عالم به» وغير عالم به فإن قيل أحدته ولا علم له به فهو إما مقهور 
أو ذاهل وهذا باطل إذ ذاك محال. 

ومن هذا لم يبعد إلا أنه عالم؛ فإن قيل هو عالم ولكن بالكليات وأما دون 
الجزئيات فذلك يوجب تجدد علمه بتجدد المعلومات وهذا باطلء والذي يلزم في حدوث 
جزء منه فإن الحدوث لا يختلف. فلو صح أن تحدث خردلة دون علمه لجاز أن تحدث 
السماء والكليات دون علمه وذلك محال وباطل بل هو كفر صريح '). 

وتقريراً لذلك فإن الإمام الغزالي يخصص أيضاً باب في كتابه( الإحياء) يذكر 
فنّه ]داق الجغاء وفضل لآن (اللة كفا مده محيس: الدغاء«ويقروفمة أن من آذان 
المطاء كفكن 'الصرّت وعدم الجاهرة وذلك فيه إمرارورة على من يتك و هلم الله 
تقال للحؤقناف فالنغاءمن العان رهم الالشتحاضل الموتية كف بودن اللافة 
وجل ويجيب الجزئيات وهو لا يعملها. إن ذلك محال . 

فثبت منه أن الله تعالى يعلم الكليات والجزئيات قال تعالى ( وإن الله قد أحاط 
بكل شيء علما) - الطلاق:؟١-‏ ولفظ كل شيء يدل على الكل والجزء معأ لأنه تعالى 
قد قال(كل شيء) ولم يقل الأشياء. ومن ذلك دليل على إحاطة علمه تعالى بالكليات 
واللخرراه دري عن ملع ةوقال اده فى العيو اعرذ فى الارضن. 


1- الغزالي : الإحياء, جار صك١٠١,‏ دار احياء الكتب العربية, الفاهرة, 17ام., 
2 - الغزالى : معراج السالكين. ص 51:57 القاهرة. 1974. 


الباب الثاني 


الفصل الأول 
معنى الانحاد والحلول والوحدة 


الإقحان يكن صو بخن لحؤاوشىء فى الخو اق د واف نان ككل در اميا عضا 
النمسن الأكن أو مارك ند لنشنىء انخر فق .,كضا نعي ة وحالاته واجمالاً مواان 
مهلي التكرماق لقنيو ن كيدوك زا تو | الج انعا تسن تن بتكنا دون 0 
التكدوى سيك لمكن تصدين :نا الحدول فينو مين ارقو كل تسن ليه 
كايو بنك الى مداو وكوف بوكو ا كر ا 0 

والاككان: يقن الكلرل ميق حك ائنه اسدماء ميو رفن بوكو انقوهها سكا 
للآخر بدليل ضرورة الاتحاد بينهما. ويظهر أن الاتحاد أعم وأشمل من الحلول لأآن 
الاتحاد قد يكون على جهة الحلول وقد يكون على جهة غيره كالمجاور مثلا!". 

والأكثر استعمالاً وشيوعا هو لفظ الحلول للدلالة على حلول اللاهوت فى 
الفااكرى وي لشي قافن رك نيه إن إل امعكات مده الخترل دوو 
أن" الحلول قه :يكو :مجه قد :يكوك بكرو الحتول يمزههن كإشتراق الكمين 
فقكوةاار كاسزاديا على التلوى ان كلرل هذ إلى فى الإنسان: آنا الحلول يكل 
فهو كظهور ملك بشخص أو شيطان بحيوان: أي حلول الإله حلولاً كليا في 
الإنسان فيتحد بها, ولا عجب فى ذلكءلأن الأصل عند الغلاة أصحاب مذهب 


1 > محمود أبو الفيض المنوفي: كتاب الوجود ص55".المكتبة الفيضية.القاهرة. 

2 - محمود البشبيشي : الفرق الإسلامية ص 85.المكتبة التجارية الكبرى:ءالقاهرة, ؟؟15ام. 
3- د. قتحى محمد الزغبى: غلاة الشيعة ص 5195. 

4- الشهر ستانى: الملل والنحل ج ١كرة؛١.‏ 

ركع الساءو: نك ؟ هن 3 


الحلول هو التشبيه والتجسيم والتحديد. ومن ذلك يكون الحلول بجزء أو بكل, هو 
نفي الربوبية عن الجليل الخالقء وإثباتها في بدن مخلوقء, على أن البدن مسكن 
لله. وآن الله تعالى نور وروح ينتقل فى هذه الأيدان اما بجزء اوكا تعالى الله 

أما وحدة الوجود فتعني أن الوجود الحقيقي هو وجود واحد وهو وجود 
اللها"'؛ أما وجود الخلق فمجرد ظل لصاحب الظل؛ وصورة المرآة يالنسبة لصاحب 
المرأة» والخلق بهذا الاعتبار شبح والوجود الحقيقي واحد وهو وجود الله!", لذا فإن 
نفسه ولا يسعها!'. أما الثنائية المرئية- (حق وخلق) - هي ثنائية موهومة زائفة, لأن 
الحق يظهر فى أعيان الخلق ولولا ذلك ما عرفه العباد وما كانت صفاته وأسماؤه, 
لأنه يُعرف عن طريق هذه الأسماء والصفات المتجلية في الكون . 

وعلى هذا فإن الثنائية (حق وخلق) ثنائية موهومة زائفة لآنها من أحكام العقل 
والنظرء والعقل لا يقوى على إدراك الوحدة الشاملة ولا يستطيع إلا أن يدرك التعدد 
و التكثرا'). فالحق والخلق وجهان لحقيقة واحدة. والخلق ليس إلا الصورة والمظهر 
الخارجي للحقء ويه - أي بالحق - وجوده ومنه يستمد ذلك الوجود على الدوام, 
ولولا أن الحق سبحانه قد طبع صورته على صفحة العالم ما كان للعالم وجود لأن 
العالم ليس إلا مظهر التجليات للأسماء والصفات الإلبية التى وصف الحق بها 
نفسه؛ فليس للعالم وجودء بل ليس له معنى إلا بالإضافة إلى الحقا". 

إذن يقوم مذهب وحدة الوجود على أن الحقيقة الوجودية واحدة فى جوهرها 
وذاتهاء متكشرة بصفاتها وأسمائها لا تعدد فيها إلا بالاعتبارات والنسب 


1- النوبختي: فرق الشيعة ص١‏ 4. 

-2 د. عبد القادر محمود: الفلسفة الصوفية في الإسلام ص 554 .دار الفكر العربي:؛القاهرة. 1511١م.‏ 
3- ابن عربي: الفتوحات المكية ج١/‏ 5١١؛‏ دار صادرء بيروت: ١111م.‏ 

4- ابن عربي : فصوص الحكم ج ١/ر‏ ص١"".دار‏ الفكر العربيء القاهرة. 15141م. 

8ت ابن عررى : الققرحا هاالكية ع ار اصن 1 

6- ابن عربي: فصوص الحكم ج //" ص18 . 


والاقناناك بوني قدينة اازلية الدرةا لا تتخزومنران ققيرية”العدو الرخوفة الى لطي 
فيهاء فإذا نُظر إليها من حيث ذاتها فهي الحقء وإذا نظر إليها من حيث صفاتها 
وأسمائها أي من حيث ظهورها في أعيان الممكنات هي الخلقء فالحق والخلق وجهان 
لحقيقة واحدةا' . 

ذلك هو جوهر مذهب وحدة الوجودء إن الوجود الحقيقي هو وجود الله تعالى 
ولنش :ناك وجودا' اخنولاقناقية مين الحق والعالف قل فى حقيقة وانحدة والعالم 
مظهر لتجليات الحق فيه . تعالى الله عن ذلك علوا ا 

ومما هو جدير بالذكر أن الشهر ستاني(ت548 ه) قد خلط الحلول ووحدة 
الوجود» حينما ذكر أن الغلاة على أصنافهم كلهم متفقون على الحلول فقال: 
ومذهبهم في الحلول أن الله تعالى قائم بكل مكان ناطق بكل لسان في كل مخلوق 
وذلك بمعنى الحلول'''. وهذا قول أصحاب مذهب وحدة الوجود لأن الحلولية قالوا 
بحلول الإله في شخص يعينه أو انتقال هذا الحلول إلى شخص آخر بعد موته بمعنى 
تناسخ روح الإله من شخص آخرا". 

وكذلك ابن تيمية(ت77>8 ه) حينما ذهب على أن الحلول والاتحاد نوعان: عام 
وخاص, العام كالذين يقولون إن الله بذاته حل في كل مكان؛ أو أن وجوده ععين وجود 
المخلوقات, أما الخاص كالذين يقولون بالحلول والاتحاد في بعض أهل البيت!', 
وتلك التفرقة هى جوهر الفيصل بين مفهوم وحدة الوجود ومفهوم الاتحاد والحلول, 
والظاهر هنا أن ابن تيمية قد استعمل عموم اللفظ (الحلول) للدلالة على مفهوم وحدة 


الوجود * 


1 - المصدر السابق ج١/ر‏ ص؟”. 
2- الشهر ستانى : الملل والنحل ج"/ر ص١ ."١‏ 
3- النويختى: فرق الشيعة ص" :: النجف. 1 157م. 
4- ابن تيمية : الجواب الصحيح جر ص8 .١‏ مكتبة المدنى؛ جدة 
*» للمزيد انظر: 
ولترستيس : التصوف والفلسفة. ترجمة: د. إمام عبد الفتاح إمام. مكتبة مدبولي. القاهرة: /1151ام 
( الفصل الرايع) ص5507 وما بعدها 


فكرة تاأليه البشر: 

وترجع فكرة تآليه البشر(الإنسان الإله) أو الكائن البشري الذي يتمتع بقوي 
إلبية خارقة للطبيعة في جوهرها إلى تلك الحقبة الأولي من التاريخ منذ الزمن 
البعيد'''. حيث كان الملوك في قديم الزمان يحيطون أنفسهم بهالة من التقديس 
ويضعون مكانتهم فى إطار من الإلبية لا جهلا منهم بأنهم لا يختلفون عن غيرهم, 
ولكن تمويها على العامة حتى يأمنوا غائلة ثورات الطامعين فى ملكهم. وأيضا ليحثوا 
رعاياهم على الطاعة العمياء . 

وهذا كان حال النمرود فى عهد إبراهيم عليه السلام/''. قال عز وجل (ألم تر 
إلي الذي حاج إبراهيم في ريه أن آتاه الله الملك إن قال إبراهيم ريبي الذي يحي 
من المغرب فبهت الذي كفرء والله لا يهدى القوم الظا مين) - البقرة : 704-, يذكر 
تغالى مناظرة خليلة علية الستلاه مع هذا الملك التمرود من كنعان ملك بابل وكان قد 
طغي ويغي وتجبر وادعى الربوبية والألوهية وآثر الحياة الدنيا فدعاه إبراهيم عليه 
الام إلى عنادة الله هذه لا شتريك له وناظرة ونان مظلان:دغنواه فى الزيوبية فبونك 
ولم يعط جوابا ولم يؤمن فالله تعالى لا يهدى القوم الظا مينا ''. ففي بابل كان ملوكها 
يترون ليبا رمسو اننا و عدم كاي ل[ 
أولا- الفراعنة : 

ولم يكن تأليه البشر مجهولا في مصرعفلقد كان معظم فراعنة مصر يدّعون 
الناس يرفعون ملوكهم في مصر إلى مرتبة الألوهية فكانوا يقدمون لبم القرابين كما 


1- جميس فريزر : الغصن الذهبي ج ١كر‏ ص22",ترجمة: د. أحمد أبو زيدء البيئة المصرية العامة للتأليف 
والنشرء القاهرة. ١/ا5١.‏ 

2 - عبد الوهاب النجار : قصص الأنبياء ص ١١”.مكدبة‏ دار التراثء القاهرة,بدون تاريخ . 

3 - ابن كثير: قصص الأنبياء ص ١55١157‏ .مكتبة التوفيقية,القاهرة.١19/4ام‏ 

4 - جيمس فريزر : الغصن الذهبي ج١/,‏ ص 5117. 


كانت عبادتهم تقام في معابد خاصة يشرف عليها كهنة خصوصيون! . 

ولقد وصف الله عز وجل فرعون موسى فى القرآن الكريم يأنه طفى وادعى 
الألوهية, قال عنه سبحانه وتعالى(إن فرعون علا في الأرض وجعل أهلها شيعا 
يستضعف طائفة منهم يذبح أبناءهم ويستحي نساءهم إنه كان من المفسدين)- 
الضهن:؛-موقد قوبل هذا الطفيان منتهؤلاء ااشتظ فين تالطاعة والكموغ 
(فاستخف قومه فأطاعوه إنهم كانوا قوما فاسقين)- الزخرف:؛ 0- . 

وعندما فوجئ فرعون بموسى عليه السلام يدعوه إلى عبادة الإله الواحد وجد 
نفسه أنه لا يزال الحاكم الأوحد والسلطان المهيمن (أليس لي ملك مصر وهذه 
الأنهار تجري من تحتي أفلا تبصرون . أم أنا خير من هذا الذي هو مهين ولا يكاد 
يبين) - الزخرف: ؟51/57-», ولم 

يستطيع الوقوف أمام حجج موسى وإنما قال (لئن اتخذت إلبا غيري لأجعلنك 
فتن التشحودن) ت الشبورا :0ت وأيضا كنا فال عثه اللةاستتحائة وكفال (فكدث 
وعصى ثم أدبر يسعى فحشر فنادى فقال أنا ريكم الأعلى فأخذه الله نكال الآخرة 
والأولى) - النازعات : 1:75؟- فأهلكه الله تعالى جزاء بما كان يدعي ما ليس له, 
وعلى ما كان من تجبر وعناد وكفر. 
ثانيا- النهود : 

وبدأت بعد ذلك فكرة تأليه البشر تتخذ صورة أخرى وهي صورة انبثاق 
الناسوت من اللاهوت؛ ففي زمن عزير نبي بني إسرائيل ادعت اليهود أن عزيرا ابن 
الله حينما أماته الله عز وجل مائة عام وأحياه بعد ذلك؛ ولم يبق فى بني إسرائيل 
من يحفط التوازة فالزمه اللهتغان حفظها وسروها عليه وجعله الله تحال آية زنم: 
فقالو لم يستطيع موسى أن يأتينا بالتوارة إلا في كتاب وأن عزيراً قد جاعنا بها من 


1- المرجع السابق, ج /١‏ صرالة؟. 
والطر عق ميانة تمدن القمينة ركالي لون 
ل. فوزى محمد حميد :عالم الأديان بن الأسطورة والحقيفة.ص5/ ومابعدها. منشورات جمعية الدعوة 
الإسلامية. ليبياء ١155م‏ .. 


غير كتاب ولذا قالوا إنه ابن الله'''. وقال عز وجل حاكيا عن ذلك فى كتابه العزيز 
ززقالت' النهونةهزين انق الله - الكوية بم 

طعا لتدع ذلك نأو التضارى سيت امو :فا يقكرة امخاق الناسوت 
من اللاهوت بل قالت بها اليهود قبلهم, ذلك لأن عزيرا كان نبيا من أنبياء بني 
إسرائيل» وكان فيما بين داوود وسليمان وبين زكريا ويحيء أي سابق فى الزمن 
على عيسى عليه السلام. ولذا قال عز وجل (وقالت اليهود عزير ابن الله 
وقالت النصارى المسيح ابن الله ذلك قولبم بأفواهم)- التوية:70-, فقدم عز 
وحل ذكن اهوت عدن اللصاري لأنهم اسموى وها لكيم لانم حية اين كمال أن 
الحوود والكتحنازئ انهو على الله أن لنه وتوا تمان :الله عمنا يقولوة علنوا 
كن 

وقبل ميلاد السيح علية'السلام لاقنت فكرة تأليه اليش قبولا واستعا فى لبن 
تحرك سمكق القول نات لوحو يولة ف العاك اخحو مق الحد فى الألية البشرمة: 
فملوك البند ينزلون منزلة الإله. ومن أشهر مذاهب البند مذهب البوذية نسبة إلى 
ووذازق:3). قع) والندى وفع أقافة ان الال مسن ميو الييكة المشرنة نيوا 
ايقن السيعوف ان هذا العالمهرة الخزى لنقةه دوه يكتفوا بلك فحسيه بل تقيرا 
علي :أن الاكسنان |13 اقحف القهنا نل اهكان هناخ الحمفة الخللقة ومصتيع فى 


نفسه بوذا آخر أي إله آخرا". 


1 - ابن كثير : قصص الأنبياء. ص 05٠‏ . 
2 - د. محمد غلاب : الفلسفة الشرقية ص>7؟7١-17١,‏ مكتية الأنجلو المصرية؛ القاهرة. .١95/‏ 
للمزيد عن المعتقدات القديمة : 

- د .فوزي محمد حميد - عالم الأديان ص ١١١‏ وما بعدها . 

- ابن النديم : الفهرست صة . : وما يليها 

+عيد الجيار الفترك : القت 2 6اتر صل 11 

- إميل برهييه : الآراء الدينية والفلسفية لفيلون السكندى. ترجمة د.محمد يوسف, د. عبد الحليم 

النجار-الفاهرة,:156. 


ثالثا- النصارى: 

وفكذا فلقد كان تأليه النشر آمرا شبائعا قبل المسيع عليه التسلام: ولذلك 
استساغ الناس فكرة تأليه المسيح عليه السلام فقالوا بآلوهيته. أو إنه ابن الله!", 
واحتجوا على ذلك بأنه إذا كان الشر قد دخل العالم بمعصية آدم وورث بنوه ميراث 
الخطيئة فالخلاص من ذلك يتم بصلب المسيح. فالخطيئة الأصلية وألوهية المسيح 
وصلبه أركان ثلاثة متلازمة فى المسيحية؛ وحين ينكر الإسلام صلب المسيح فإنه 
يترتب على ذلك إنكار الوهيته. وإنكار كذلك لعقيدة الفداء العام بل يما فيها 
المسئولية الجماعية التي تجعل البشر مسئولين عن خطيئة أبيهم على مدى السنين 
والقرون وأن آدم قد تاب لربه وأناب وقبلت تويته!"'. ولقد ذكر الله عز وجل ذلك في 
كتابه العزيز فقال (فتلقى آدم من ريه كلمات فتاب عليه)- البقرة:7؟-,وقال تعالى 
مخبرا عن إنسانية المسيح عليه السلام (إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم خلقه من 
تراب ثم قال له كون فيكون)- آل عمران:53-» وأيضا(ما المسيح ابن مريم إلا رسول 
قد خلت من قبله الرسل)- المائدة:0-»: وقال تعالى (وما قتلوه وما صلبوه ولكن شبه 
لهم)- النساء:/ا١١-.‏ 

ولقد بين الإسلام أن المسيح عليه السلام برئ مما نسبه إليه النصارى. 
وأوضح أنه نبي وعبد من عباد الله. اصطفاه تعالى لتبليغ رسالته. فكان عليه السلام 
يدعوا إلى توحيد الله؛ ولم يقل عن نفسه قط إنه الإله أو ابن الإله. قال تعالى مخبرا 
عن أول كلام تفوه به عيسى ابن مريم عندما تكلم ثي المهد وهو رضيع (قال إني عبد 
الله آتاني الكتاب وجعلني نبياًء ٠‏ وجعلني مباركا أين ما كنت وأوصاني بالصلاة 
والزكاة مادمت حيا وبرا بوالدتي ولم يجعلني جبارا شقياء والسلام على يوم ولدت 
ويوم أموت ويوم أبعث حيا)- مريم -52-2٠:‏ وأخبر تعالى عن كفر الذين قالوا 


1 د. بركات عبد الفتاح دويدار : الوحدانية مع دراسهة فى الأديان والفرق ص5 .٠١‏ مكتية النهضة المصرية:. 
القاهرة .,.١51//‏ 


2 - د. أحمد محمود صبحي : فى علم الكلام ج ١/ر‏ ص 58. 


بألوهية المسيح عليه السلام فقال (لقد كفر الذين قالوا إن الله هو المسيح ابن مريم) 
- المائدة:؟/ا- . 

ولقد أخبر تعالى إنه سآل عيسى ابن مريم عليه السلام يوم القيامة على سبيل 
الإكرام والتقريع والتوبيخ لعابديه ممن كذب عليه وافترى وزعم أنه الإله أو ابن 
إلها'' (وإذ قال الله يا عيسى ابن مريم أأنت قلت للناس اتخذوني وأمي إلبين من 
دون الله.قال سبحانك ما يكون لي أن أقول ما ليس لي بحق إن كنت قلته فقد 
علمته تعلم ما في نفسي ولا أعلم ما في نفسك إنك أنت علام الغيوب.ما قلت لبم إلا 
ما أمرتني به أن اعبدوا الله ربي وربكم وكنت عليهم شهيدا ما دمت فيهم فلما 
توفيتني كنت أنت الرقيب عليهم وأنت على كل شيء شهيد . إن تعذبهم فإنهم 
عبادك وإن تغفر لبم فإنك أنت العزيز الحكيم . قال الله هذا يوم ينفع الصادقين 
صدقهم)- المائدة :119-115-. 


١.القديس‏ بولس: 

وترتبط فكرة تأليه المسيح عليه السلام بالقديس بولس (ت186 م), وهو يعد 
قديساً ورسولا عند المسيحيين» بل إنهم عندما يطلقون كلمة الرسول تنصرف إليه, 
فله شأن عظيم لديهم» وكان فى بداية أمره يهودياً ثم اتبع المسيحية وبدأ يدعوا 
باسم المسيح على أنه ابن الله وقد توجس منه أتباع المسيح ونفروا منه ولكنه أقنع 
الكثيرين منهم بأنه يتحدث بوحي من المسيح نفسه حيث تصور المسيح على أنه 
شخصية إلبية تسبق العالم في الوجود. وتمثل نوعا من التشخيص لروح إله في 
صورة رجل ... رجلاً سماوياً احتفظ به الله إلى جانبه أمدا طويلاً حتى نزل إلى 


ف . () 


1 > ابن كثير : قصص الأنبياء.سص587 . 
2- د. شارل جينبيير : المسيحية نشأتها وتطورها ص0,756؟1,ترجمة د. عبد الحليم محمودء دار 
المعارف.القاهرة 198١‏ بم. 
وللمزيد : 
- د. أحمد شلبى : سلسلة مقارنة الأديان» دار النهضة. .١158٠‏ 
أحمد حجازى السقا: الله وصفاته فى اليهودية والنصرانية والإسلام, القاهرة."/191. 


وواصل بولس بث دعوته عن المسيح فأخذ يقرب إلى عقول الناس الخلود, 
عقول أولئك الذين لبم معرفة بالفلسفات والاتجاهات التي سبقت المسيحية وساعد 
لين نمو هذه الأفكار ما صادفه المسيحيون الأوائل من الااضطهادات المدمرة التى 
التيمة كثيرا من مز اجهيم وفطت على اتباع المنسيتدية الحقيقة أو كاذو( . 
؟.مرحلة كتاية الأناجيل : 

ويغة نوات ولس ]ءا بذ 1ه الزحلة الكانية الألوهية السك ارسي كتانة 
إنجيل يوحنا (نحو ١٠٠م),‏ ولإنجيل يوحنا حظ وشأن أكثر من غيره لأنه الإنجيل 
الذي تضمنت فقراته ذكرا صريحا لألوهية المسيح فهذه الألوهية يعتبر هو نص 
إثباتها وركن الاستدلال فيها'"". 

ومما جدير بالذكر أن كاتب هذا الإنجيل ليس هو يوحنا الحواري الذي يحبه 
السيد المسيح كما زعم ذلك جمهور النصارى ولكن كاتبه هو يوحنا آخر فى القرن 
الثاني الميلادي ونسب إلى يوحنا الحواريا". ويالرغم من تدوين الإنجيل الرابع 
لمناصرة مذهب مؤلبي المسيح إلا أن موجات التوحيد ظلت قوية تغالبهم فكان 
انعقاد مجمع نيقية عاء(5"5م) لتقرير ألوهية المسيح رسميا وصارت عقيدة 
تحميها الدولةا!"). 

اذخ اتكقيدة النهنارض الك لا مكلك لني الكنانن تزه متيل قود 
الذئ نت الحمم التشارى فى الاسان بالة زاسد انه ::واشدضاط الكل كااق 
السماء والأرض وبرب واحد يسوع الابن الوحيد المولود من الآب قبل الدهور من 


1 - د. أحمد شلبى : المسيحية ص": ١‏ -ط 1 - دار النهضة المصرية: القاهرة.9178ام. 
2 الأمام متحعد أن ذهره «ملطاضيراك قن التمنوانتة هن ,امت زان الفكر القرمى: القاهيزة اند تارك 
3ك الامام محمد أبى زهرة::: مماهيرات فى التضنزاننة تعن /8,1081 دار الفكن العررى» القاهرة عدون تازمت. 
4 - د. شارل جينبيير : المسيحية نشأتها وتطورها عص١٠3.‏ ْ 

وانظر عن كتابة الأناجيل : 

د. فوزى محمد حميدء عالم الأديان ص ٠‏ 55 وما بعدها. 
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نور الله إله حق مولود غير مخلوق . مساو للآب فى الجوهر الذي به كان كل شيء 
الذي من أجل البشر ومن أجل خطاياهم نزل من السماء وتجسد من الروح القدس 
فسن مركم العترا :كانس وستلي الم و مدو قاد كدق الأبواك اف الوه النالية 
وصعد إلى السماء وجلس على يمين الرب وسيأتي بمجد ليدين الأحياء والأموات 
ولا فناء لملكه, والإيمان بالروح القدس الرب المحيى المنبثق من الآب الذي هو من 
الاين يسجد له*1') 
". اتحاد اللاهوت بالناسوت : 

وهكذا تقرر التثليث المسيحي بألوهية الآب والابن والروح القدسء وإن كانوا 
قد أجمعوا على ألوهية سيد الكلمة إلا أنهم اختلفوا فى كيفية هذا 
التجسدء حيث واجهت المسيحية مشكلة التجسيد - اتصال الألوهية بالإنسانية - 
إن كيف تلد مريم العذراء وهي مخلوقة محدثة جزئية إلبا والإله قديم؛ وإذا اتحد في 
المسيح اللاهوت والناسوت فعلى أي نحو يكون الاتحاد؟!! . 

ذهبت الملكانية (الكاثوليكية)- نسبة إلى ملكا الذي ظهر بأرض الروم - أن 
الكليةة قك مكلت محمس اليم وقتدرفت با ونه لسن قي الأفضان ناها انما 
مازجت الكلمة جسد المسيح كما يمازج اللبن بالماءء وصرحت الملكانية بأن الجوهر 
فين الأفاتهم كنا أن الوضعوت خي الصف ومولك منوو امي الاب و لاسن واشكذا 
التثليث والمسيح قديم أزلي وقد وقع الصلب على الناسوت واللاهوت معا . 

أما النسطورية - نسبة إلى نسطور - بطريك الكنيسة الشرقية(١55م)‏ ذهبت 
إلى أن الكلمة تجسدت فى المسيح لا على سبيل الامتزاج وإنما على سبيل الحلول 
والإشراق كإشراق الشمس على بلورء وذلك الاتصال هو اتصال دائم مع بقاء 
الكلية الالبجة بججا دنه للطوعة المكيزنة و لكا موقن #السعم نمه ان غيل الكلسة 


لفظ الآبٍ بمد الألف فى اللغة السريانية ( الله) 
1- محمد أبو زهرة : محاضرات فى النصرانية ص .1١1‏ 
2- د. احمد محمود صبحيى : قى علم الكلام ج ١‏ /, ص”". 


بهلا يصبح إلبا إذ لا يبطل الاتصال قدم القديم (اللاهوت) ولا حدوث المحدث 
(الناسوت) ووقع القتل على الناسوت دون اللاهوت . 

أما اليعاقبة(الأرثوذكسية). نسبة إلى يعقوب البرادعي (018 م) - فلقد ذهبوا 
إن القول بالطيعة الراحدة بريه ريه امن الله العكمي. ركذا اليو ة راضحا 
الطبيعة الواحدة: فالاتحاد تام بين اللاموت والناسوت بحيث أصبحا جوهرا 
واحداء والمسيح فى رأيهم إله حق من إله حق أي جوهر أبيه. ناسوت المسيح مظهر 
للجوهر الإلبي إذ صار هو هوء لقد أصبح الإنسان إلبأ ذات طبيعة واحدةا". 

ويذلك اعتنق النصاري فكرة تأليه البشر في صورة تأليه المسيح عليه السلام: 
ثم جاعوا إلى الجزيرة العربية فراراً من اضطهاد الدولة الرومانية, فعندما جعل 
قسطنطين الأول (٠5"م)‏ النصرانية دينا للدولة عام ؟١؟ه‏ أصبحت الدولة متنازعة 
بين أهدحاب المذاهب المختلفة: فكان إذا استوق أهل مذهب غلى الحكة اسشرعوا إلى 
اضطهاد المذاهب الأخرىء وكانت تلك السياسة الدينية تحمل في كل فترة جماعة 
فين الكشديوين ؤنو: لم:قكن كاهيوة الكرن ا" افدكلت السمحية ته الحردزة 
العريية بالتبيشير ودخل بعض النساك والرهبان حيث أقاموا أديرة. وذهبوا إلى 
نشر تعاليمها بين العرب ثم انتشرت تلك التعاليم في اليمن» وكانت المسيحية عند 
ظهور الإسلام هي الراجحة فى اليمن على اليهودية!" . 

وهكذا كانت اليهودية والمسيحية من بين الأديان التي كانت تعيش فى شبه 
الجزير :"العروية اقيق لانيل مسوفتدها تعررشن انكر الكرية العدا نان البوونئية 
والمسيحية وبين الصورة الحقيقة لعزير والمسيح عليهما السلام أحدث ذلك ردود 
فعل مختلفة في الأوساط الدينية (اليهودية والمسيحية), مابين مؤيدين اسلموا 


1[ -الشهر ستاني: الملل والنحل ج ”/ر ص ”5-57. 
وللمريد : 
- د. اشرف حافظ : معالم الفكر الأوروبى في العصر الوسيط دار طيبة. القاهرة. .٠١5‏ 
2- د. عمر فروخ : تاريخ الجاهلية ص 8؛: دار العلم للملايين.بيروت,15314. 
3- د. جواد على : تاريخ العرب قبل الإسلام ج١/رص‏ 10-05/8. مطبوعات المجمع العلمي العراقيء العراق, 
06مام. 


وتخلفوا عن عقائدهم التي استبان لبم زيفهاء وبين معارضين أنكروا وافترقوا 
يدلك الاكار إلى .طائفقين: الأول اظهورت ذلك الإنكان:والنانية أضدرة راظهزوا 
استلامنيم: تفاقا فكاتوا من التاففين: وعلئ ذلك فإن:فكرة خاليه:السشين كان لبا 
مكان في قلوب المنافقين ولم يستطع أحدهم البوح بها في عهد الرسول صلى 
الله عليه وسلم,؛ وبقيت الفكرة مضمرة فى قلوبهم وعقولبم إلى عهد الإمام على 
رضى الله عنه. 


الفصل الثاني : الشيعة (الغلاة) 


أولا- السباية والبيانية : 

وحينما نتتبع بداية القول بفكرة ألوهية البشر فى عهد الإمام علي. نجد أن 
عبد الله بن سب هو أول من ألقى بها فى محيط الغلاة. فهو أتى بكل ما كونته لديه 
الأفكار اليهودية خصوصاً في صورها الممزوجة بالمسيحية وذهب يطبق ذلك على 
الإسلام؛ فتنقل في الأمصار يحاول إضلال المسلمين بتأويلاته فى الإمام على لكي 


يعتقدوا فيه ما اعتقدت النصارى في عيسى عليه السلاءا' . 


فقالت السباية على هو الإله. وأنه لم يُقتل لأن الإله لا يموت وإنما المقتول 
شيطان تصور للناس في صورة على وهو صعد إلى السماء كما صعد إليها عيسى 
عليه السلام. وسينزل من السماء إلى الدنيا لينتقم من أعدائه. ولقد قيل لابن سسباً : 
إن عليا قد قتل؛ فقال : إن جتتمونا بدماغه في صرة لن نصدق بموته؛ لا يموت لأنه 
الالها" . 

وانتقلت فكرة تأليه البشر بعد ذلك إلى البيانية حيث أخذها بيان بن سمعان 
(ت9١١‏ ه) فادعى لنفسه الربويية على مذاهب الحلولية؛ وزعم أنه يعرف الاسم 
الأعظم وذلك باعتبار أنه الإله لآن روح الإله انتقلت فيها'', واستغل المغيرة بن سعيد 
البجلي(ت5١١‏ ه) نفس الفكرة في محاولة نشر دعوته. فجعل مفهوم الألوهية هو 
حلقة الوصل فى حلول الإله فى الأنبياء والأئمة عندما ذهب بأن معبوده ذو أعضاء 


2-تعيك القادر التغذادى : الفرة ين القرق صن عي + 
3+ المرجع السايق : ص 317 . 


على هيأة حروف البجاء والاسم الأعظم تاج على رأسه - رأس الإله- وهو مفتاح 
الخلق وكينونته؛ لأن الله عندما أراد أن يخلق تكلم باسمه الأعظما ', 

ثم جاء أبو الخطاب الأسدي (المقتول ١5‏ ه) وعبر عن الحلول بأنه هو مظهر 
تجلي الألوهية باعتبار أن الله قد حل فيه وحل أيضا في جعفر الصادق (ت ١48‏ 
ه) ولكنه هو أفضل من جعفر وأعظم منها"! فكان بذلك هو مظهر الألوهية. 


. 


نانيا - الإسماعيلية والدرور: 

ولق كانت الاشما عا ة النافلتية يسزفيتلة من شركات الفلق النينابفة وكخصروهيا 
حركة أبي الخطاب. حيث اعتمدت على فكرة تأليه البشر ف صورة الحلول 
والتعبير عنها في شخص الإمام. فشخص الإمام يعتبر مظهر تجلى الأآلوهية 
بموجب تجلى العقل الأول فى شخص الامام: ذلك لآن الله تغالى وهب العقل الأول 
أسم الألوهية والذي يتجلى بدوره في شخص الإمام في العالم الجسماني'''.فشاع 
ذلك الحلول مدن الناطتكة وامدوا يه ايمانا قويأًء واعتقدوا بحلول الله الدوري أو 
بتجسيم العقل الأول بتجليه فى الأنبياء والأئمة أ وأعلنوا ألوهية أئمتهم حتى أن 
علداين فقيل زع 416:7 برو منق رويياء'الباطلي سعد لشن بابك زت الغ 
واعتقد أتباعه ذلك فيه وكان يخاطبهم بقوله : من رب العزة فلان إلى عبده فلان, 
وتسمى أيضا برب العالمين وتسمى ابنه ابن رب العزةا'. وذلك لأنه مظهر تجلي 
الألوهية. ْ 

ولك كون الباطنية كا موت اندرو :فكارة قاليه اناكم وامتها رسمظلون 
تجلي الألوهية فالإله عند الدروز هو الحاكم بأمر الله (ت 5١١‏ ه).؛ واعتبروه 
مظهر الألوهية بحلول الله فيه فهو - الحاكم - ناسوت الله الذي يراه 


1 - فخر الدين الرازى : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ص /اة. /5. 

2- البغدادي : الفرق بين الفرق ص ١١١‏ . 

3< د امعتدي ابوازان كرس الفكر الفلسفي في الإسلام ص 15/8.,115. 

4- د. فتحي الزغبي: غلاة الشيعة . ص١1؟.‏ 

5ن لكين أخر اهنا د. طه شرف : عبيد الله المهدي ص 5 ,"١‏ دار النهضة المصرية: القاهرة. /19151. 


الناس'"'., والحلول إحدى عقائد الدروز الأساسية فهم يرون أن روح الإله قد 
الحاكم بأمر الله . 

وبذلك فهم يعتقدون بألوهية الحاكم بأمر الله, فهو ليس إنساناً كباقي البشر, 
الدروز وعماده الجوهري'''. حيث يوصف الإله عند الدروز بأوصاف دن في 
مجموعها على التوحيد. فهو كما ورد في (رسالة بدء الخلق) : إن الباري سبحانه 
(السدق)*, والعال الذي وقفت العقول على إدراك ألوهيته. وفي رسالة (البلاغ 
والنهاية في التوحيد) : ومولانا سبحانه معل علة العلل جل ذكره وعز اسمةا", ثم 
يطلقون تلك الأوصاف على لاهوت معبودهم الحاكم بأمر الله. ففي نص (الميثّاق) 
أو العهد الذى كان يؤخذ على من يدخل فى مذهب الدروز والمسمى بميثاق (ولى 
الزمان) ما نصه: 

توكلت على مولانا الحاكم الآحد الفرد الصمد المنزه عن الآزواج والعدد . أقر 
وبدنه وجواز أمر طائع غير مكره. أنه لا يعرف شينًا غير طاعة مولانا الحاكم جل 
ذكره. ورضى بجميع أحواله وعليه غير متعرض ولا منكر لشيء من أفعاله. ساءه 
ذلك أم سره؛. ومتى رجع عن دين مولانا الحاكم جل ذكره الذي كتبه على نفسه 
وأشهد به على روحه أو أشار به إلى غيره أو خالف شيئاً من أوامره؛ كان برياً من 
الباري المعبود واستحق العقوبة من البار العلي جل ذكره؛ ومن أقر ليس له في 


1 - د. كامل حسين : طائفة الدروز ص85. 

كبن هين عنن "اللههناة ٠‏ التحاقة ولتق للها راشيو اذ (الذقوةا الفافلية بون لات د بوك 
الخانجى,القاهرة. ”158. 

© بالسين بدلاً من الصاد كما هي عادة كتابات الدروز - أي الصدق 
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السماء إله معبود ولا في الأرض إلا مولانا الحاكم جل ذكرة: كان من الموحدين 
الفايزين.(كتب فى شهر كذا من سنين عبد مولانا جل ذكره ومملوكه حمزة بن علي 
بق الحعوما كت 1ك نقرييا شاذى اتستعيرين التق هن الركوون سيف 
مولانا جل ذكره وشدة سلطانه وحده)]!'). 

وهل ذلك اتفظيد مدع قاقر الدرزة كتكرة كالب اتشاكو اق النسسن واعششاره 
مظهر الألوهية بحلول الله فيه. فقد كان للمسيحية تأثير في عقائد الدروزء فعلى 
الرغم من أنهم لا يعترفون للمسيحيين بصحة ما هم عليه إلا انهم طوعوا عقائد 
المسيحية لأنفسهمءفقد قالوا بحلول الله في الحاكم بأمر الله وجعلوه هو الآب: 
وحمزة بن علىّ(477ه ١51١٠م)‏ هو المسيح الحقيقي والابن الوحيد للحاكم؛ وأن 
المسيح عيسى بن مريم هو المسيح المزيف حيث يقول حمزة عن نفسه : أنا مسيح 
الأمع «افحطيؤ' تفسية آنه بالنسية إل التحاكة.فو النبيم بالنسية إلى الآببزان ذلك 
كان بناء على وحي من الحاكم نفسه. وأنه مبدع من نور الحاكم ومؤيد بروح قدسه 
مخصوص بعلمه مفوض إليه أمره. حيث اطلعه الحاكم على مكنون سره فحقق له 
بذلك أن ينال هذه المنؤلةا'" . 

فكاف لب الكتير عاك عت التزارفة مهوت الساكم عاتن اللتينمة خطلة 
الفوارينة الاقنا مسو لون السك الأعلتم تفلي الالبي عر جارك جرن الله 
فيه.فلقد أخبر الحسن الصباح (ت514 ه) أشياعه أنه نائب الإمام المستورء ولذلك 
فإنه جزئياً عبارة عن مظهر الألوهية وتجليها في شخص", وبذلك فإن فكرة 


1- د. حسن إبراهيم : تاريخ الإسلام السياسي والثقافى والاجتماعى ج؟ /ر ص312.515,ط". مكتبة 
النهضة المصرية: القاهرة: "مكام. 
2- نشر هذا النص :د. محمد عبد الله عنان: الحاكم بآمر الله وأسرار الدعوة الفاطمية ص 5١60‏ . 


الحلول قد انتشرت بين الإسماعيلية في فارس بوضوح وصراحة في دور 
النذارية*27. 
ثالثا- الحروفية : 

ولقد تطورت فكرة التأليه من دور الحلول إلى دور آخر وهو القول بوحدة 
الوحوة هيت ذفن فضيل الله الحروقى (5 :انف: 120١م‏ الى أن أن امنتمكين 
للكون بأكمله على صورة الحروفية. ومحلا للأسماء كلها وجعله نموذجاً للصورة 
الإلبية التي تبقى في العالم؛ وهذه الصورة تستمر فى العالم عبر الأنبياء إلى علي 
رضى الله عنه ثم إلى الأئمة ثم إليه لأنه - فضل الله - في رأيه إمام؛ وبذلك يكون 
هو مظهرا ونموذجا للصورة الإلبية التي تبقي في العالم" . 

اما العاف التوسو: رك يض 1ه ) نكة ورهن الوخد الوجون ناشنازة 
إلى الفكرة القائلة: بأن أحدا أبدا لم يتكثر بخلقه؛ المتضمنة في العبارة : وهو الآن 
علرييها كا وردان اهلان ساس راض يكور فى الخلاديمن كران اهما من 
أن الواحد أصل الأعداد, وأن من تكرار الواحد ينشاً العددء وأن العقل الأول يقابل 
الوحون الأول الفانكو يم الله أن النقطة فى تهانة التخؤوت الش مني الأسساد 
الإلية المتضلة بالات القوس اللة) الحافغ اجا احميها :وضةه النفطة هن الفيحن 
الأول: والعقل الأول والنور الأول؛ وق غلة ليوات وحطفة العاتمات وكور 


* النزارية هم الحشاشون, وهو لقب أطلق على فرقة من غلاة الإسماعيلية وهم النزاريون الذين استقلوا في 
قلعة ألمت بقيادة الحسن بن الصباح (40١٠م).‏ اشتهروا بالتنظيم السرى والاغتيالات, واشتد نفوذهم 
للمزيد: 

2- د. كامل مصطفى الشيبى : الصلة بين التصوف والتشيع ج؟ / 184. 


الأنوار وسر الأسرارء وهي المعبرة عن علي السر المكنون, الاسم الأعظمء حقيقة 
كل كائان! أبوليذا مقع كور التجلي الأليق باعتناو ا زااالله كنول فا 
رابعا - الأغاخانية : 

ومما يثير الدهشة أنه على الرغم من التقدم المادي والثقافى في العصر 
الحديث إلا أن فكرة تأليه البشر سواء بالاتحاد أو الحلول مازالت تعيش إلى الآن 
فى يهن الثقافناة:.وعلى الأخضن فى الأقاهانية عدت :جعت الكنى مين آراة 
العاذة السايقية ومن د تلك الأراء وعلن التهدين فكرة لبه البخ عق طرق 
الاتفاق أو اليكلول وحكل التبكهن الوله مو دير الس الس كيدا صن 
حلقة الوْصل ين الألوفية وبين الارتقاء بالإنينان أن اليشن إلى درجبة الالومية. 
فيكون الاسم الإلبي هو التعبير عن تلك الحالة أي اتحاد أو حلول الإله في الإنسان, 
فيصبح الإنسان الذي هو محل حلول الإله هو مظهر الاسم الإلبي. 

واعتقاد الأغاخانية في تأليه البشر يتمثل فى تأليه أغاخان الأول (ت94؟١ه)‏ 
وهو خليط من الاتحاد والحلول والوحدة:؛ والتعبير عن ذلك بأن أغاخان هو مظهر 
التجلي الإلبي؛ فهم يصورون مكانة أغاخان بقولبم أنه : القداس المضيء والضياء 
المشرق وحجة الله على العالمين. وهو الناموس الكوني الموجود فى كل الوجودء 
منجي النفوس من الشقاء الأبدي: قائد العالم إلى الحقيقة المثلى: وهو الكامل التام 
الحاد للحدود؛ الظاهر للوجود المتعالي عن الكيف لأنه أول الفكر وآخر العملء ولأن 
نفسه المقدسة قد اتصلت بالكلمة؛ فأصبح الصورة الشرعية في عالم الدين . 

فيو االقوم غلك غالة: انين لانة أله ونية قة واتكالسة: :ولا يكيل الرجوة إلا 
ووكوهة وسوت فنه“الفوة النداغبة#الذانلقة 'القدوة "الحركة ناتتطد عن نواد الكلمة 
الإلبية. فأصبح تاما كاملا أبدع السابق التام فاتحد بالتالي الثاني فتفرع منهما 


1 - الحافظ البرسي: مشارق أنوار اليقين في أسرار أمير المؤمنين ص.1-؟57. 
2- د. كامل مصطفى الشيبى : الصلة بين التصوف والتشيع ج؟ / ص 57/4. 
وللمزيد: 


الوجود الكامل الناطق؛ وامتزج التام الكامل الوجودي بالتام الديني فصار داخلا 
ذاه ففال لله اقل تدم خدلتك إماما معملويا ركسا ففرا ومى اللستر سن 
صورة الخلق حامل أسرار الريوبية وهو السر المكنون ومظهر الاسم الإلبي!'!*. 

ولم يقتصر ذلك الوصف لكانة أغاخان الأول من التأليه. بل أطلقه الأغاخانية 
أيضا على أغاخان الثانى (ت”"١١١ه)‏ وكذلك أغاخان الثالث (ت75؟١‏ ه)ء؛ حيث إن 
عامة أتباع أغاخان الثالث اعتقدوا عصمته ورفعوه فى التقديس إلى درجة الألوهية!'', 
وقد صرح هو بذلك حيث قال : إن الآلاف من البشر يعتقدون بأن الإله متجسم قفى» 
وإنني انحدر من علي وعلي كان يعلم معنى وحيه السامي الخفيء وهذا الوحي لم 
يتوقف بل سار فى الخفاء حتى وصل إلى والإله يظهر لنا بإحدى صفاته. صفة العلم 
بكل شيء, ذلك الذي خلق نفس العالم على الدوام ممثل له بشكل معروف أو مجهول, 
ولذا فنحن نسمى هؤلاء المقربين من السماء أنبياء أو أئمة!". 

ومن ذلك يتضح أن أغاخان الثالث يعتبر صورة أخرى لزعماء الغلاة 
السابقين وإن كانوا يغذون اعتقاد اتباعهم فيهم بالألوهية, فإن أغاخان الثالث كان 
بموجب نص حديثه السابقء فهو لم يكن يرى بأسا أو غضاضة فى اعتقاد اتباعه 
بحلول الإله فيه. فلقد سئل عن كيفية سماحه لأتباعه بأن يدعونه بالإله. فضحك ثم 
قال: إن القوم فى البند يعبدون البقرة؛ وأنا خير من البقرة . ويدل هذا على أنه 
كسنانقيه فين ادعو الألوفية: هه يعلسون كيدا انيم لنسو| الابشرا ومع ذلك 
تركوا اتباعهم في اعتقادهم بألوهيتهم, بل أغووهم على ذلك لتحقيق مطامعهم 
وزعامتهم التي يتطلعون إليها!! . 


1 - د. مصطفى غالب : تاريخ الدعوة الإسماعيلية ص5١‏ . دار اليقظة العربي. سورية, 1407م. 

#» لقد أهدئ هذا الكتاب ( تاريخ الدعوة الإسماعيلية ) إلى أغاخان الثالث( ت77؟١‏ ه) فى طبعته الأولى عام 
(7؟195م).: وفى مقدمته تصوير لكانة الإمام عند الأغاخانية: والغريب أن تلك المقدمة قد حذفت في الطبعة 
الثالثة عام 191/5م. 

3- د. مصطفى غالب : تاريخ الدعوة الاسماعيلية . ص 01؟, 70/8 ط ‏ 

4> ذلك هو نص أقواله التي قال بها لزوجته الفرنسية والتي نشرتها صحيفة ( برافوا) الفرنسية: ونقلها د. 
مصطفى غالب في تاريخ الدعوة الإسماعيلية من ص /701- ,77٠0‏ ط73, من الجدير بالذكر أن الذى سال 


خامسا البابية والبهانية : 

وبالنسبة للغلو المنشق عن الشيعة الاثنى عشرية في العصر الحديث فهو 
الذي يتمثل فى البابية والبهائية حيث ذهبا إلى نفس الفكرة التي قالبا سابقيهم من 
حلول وجعل الإمام مظهر الاسم الإلبي بحلول الإله فى شخصه. 

فلقد ادعى الباب (الميرزا على محمد أعدم عام ١710‏ ه) النبوة أولا ثم يعد 
ذلك الألوهية بحلول الله فيه لأنه المهديء والمهدي -- في تصوره - ينبغي أن يكون 
مظهرا من مظاهر العقل الكوني وبالتالي فهو تجسد للوحي الإلبي ذاتها' '.وأعلن 
أنه الاله القق الآ روت الله تن حلت فيه كما حلت ف سائر الأنبياءوالرسشلن فين 
قبله!"'. وقد أعلن أيضا أن هذا التجلي للروح الإلبي الذي تجسد في شخصه لبداية 
أهل عصره سوف يتجدد فى المستقبل!"'»فهو قد اعتقد بحلول الله فيه بالفعل وأنه 
سيحل في آخرين من بعده, ولم يحتكر لنفسه حلول الألوهيةا' . 

ويعتقد أتباعه البابيون أنه أتم وأكمل وأعظم هيكل بشري ظهرت فيه الحقيقة 
الإلبية» وأنه هو الذي خلق كل شيء لكلمته والمبدأ الذي ظهرت عنه جميع الأشياء. 
ومن أقواله : أنني أنا الله لا إله إلا أنا قد أظهرت نفسي يوم القيامة لأجزين كل 
نفس بما كسبت أفلا تؤمنون فلتشهدن على أنني أنا ذكر الآول عند الله. وأنني أنا 
القائم وقد خلقني الله بأمره وجعلني قائما على كل نفس, ولعمري أول من سجد 
لي محمد ثم علي ثم الذين هم شهداء من بعدي ثم أبواب البدىء وأنا قيوم 


أغاخان الثالث عن كيفية سماحه لأتباعه بأن يدعونه بالإله هو د. محمد كامل حسين. حيث يقول فى كتابه 
طائفة الإسماعيلية ص27١(‏ ومن ذكرياتى معه أنى سألته : كيف تسمح لأتباعك أن يدعونك إله ؟ فضحك 
وقال مقالته تلك). ١0‏ 

1 كازل تبووكلمان عاقارية: الشتعوب الإسلاننة حنى 3076 كرسي "نبي امن .رشتين البخلبكي داك العلد 
للملايينسيروت: 158431. 

2 - د. محسن عبد الحميد : حقيفة البابية والبهائية ص" . 

3 - جولد تسيهر : العقيدة والشريعة ص 575؛ المكتب الإسلامي.بيروت, 1617م. 

4 - الإمام محمد أبو زهرة : تاريخ المذاهب الإسلامية ص ,"١١‏ دار الفكر. القاهرة,بدون تاريخ . 


الأسماءءأعظم الأسماء و قيومهاء مضى من ظهوري ما مضى وصبرت حتى 
يمحص الكل ولا يبقى إلا وجهيء فإنه لايُرى فى إلا الله!". 

ويتضح من أقوال الباب مدى التخبط والتناقضء فتارة يدعى النبوةء وتارة 
أخرى يدعى الألوهية؛ وهو لم يأت بجديدء بل حاول ترديد آراء وأفكار السابقين 
عليه من الغلاة: ويعد أن تم إعدام الباب عام 774١ه‏ ادعى الميرزا حسين على 
(المقتول ١١١١‏ ه والملقب بالبهاء) أنه المطور للبابية وكان من أقرب أتباع الياب, 
ولقد أعلن أنه يحقق المرحلة التالية في النظام الدوري التعاقبي الذي قال به الباب 
من أن الله سيحل فى آخرين من بعدهء فهو - البهاء - المظهر الأكمل الذي بشر به 
أستاذه الباب والذي يتيسر بواسطنه إبلاغ رسالته إلى مرتبة أعلى من مراتب 
الكمال» حيث حمل البشارة التي نطق بها الباب على نفسه : (إن الذي يجب أن 
يظهر فى يوم من أيام لبو مظهر أعظم من ذلك الذي سبق ظهوره)"", وفي الأقدس 
(كتاب البهائية المقدس) : ينادي القائم من يمين العرش ويقول : يا ملأ البيان 
(يقصد البابية) تالله هذا لبو القيوم الذي جاءكم سلطان مبينء وهذا لبوا الأعظم 
الذي سجدا لوجهه كل أعظم وعظيدا''* . 

إذن فإن على محمد (الباب) كان السابق الممهد لبهاء الله ففي شخص بهاء 
الله عادت الروح الإلبية للظهور لكي تنجز على الوجه الأكمل العمل الذي مهد له 
هذا الداعية الذي بُعثء ويهاء الله أعظم من الباب لأن الباب هو القائم والبهاء هو 
القيوم أي الذي يظل ويبقى''', ويتسمى البهاء أيضا باسم (مظهر الله) الذي 
يتجلي فيه, لأنه الصورة المنبعثة الصادرة عن الجوهر الإلبي!" . 


1 - د. محسن عيد الحميد : حقيفة اليابية واليهائية ص١1‏ . 

2- جولد تسيهر : العقيدة والشريعة فى الإسلام ص 74”. 

3- د. أحمد محمد عوف : حفايا الطائفة اليهائية ص ١١7‏ .دار النهضة. القاهرة:؟/ا5١.‏ 

* ولقد نقل أيضا كتاب الأقدس: السيد عبد الرازق الحسني في كتابه( البابيون و البهائيون في حاضرهم 
وماضيهم) من ص8 ٠١‏ إلى ص ١١١‏ مطبعة العرقان,صيدا./ا155م. 

4- جولد تسيهر : العقيدة والشريعة فى الإسلام ص 775. 

-5 المرجع نفسه : ص 7375 . 


ولقد ادعى البهاء النبوة والرسالة, ولكن ادعاءه لبما كان ادعاء للألوهية في 
وقت واحدء فكان يزعم أنه رسول ومرسل فى واحد بحلول الله فيه.ولبذا لم يكن 
انقباء للها التشرة أو وستالة :دل أدعاء الوقية وويوية ولة لل لقب نفسه فى كت 
بصفات الله مثل الرب والرحمن ومالك القدر ومالك الرقابء والخالق: وغير ذلك من 
الصفات التي تختص بذات الله عز وجل''!. فمن أقواله فى الأقدس : يقول لأتباعه 
(تزوجوا يا قوم ليظهر منكم من يذكرني بين عبادي, هذا من أمري عليكم اتخذوه 
لأنفسكم معينا)» ويقول أيضا عن نفسه : (لا إله إلا أنا المقتدر على العالمين)!"ا 

وقول لهاك سكاع ركلا انعفن اعد ما تمي نا إكدر متك رك بالك القن فى 
كدق احاطحه الأخراى سق الذين عكروا مال كمع الدع ينطق فى التمن الاعتل 
(يقصد الجسد الذي حل فيه الله وهو جسده) إنه لخالق الأشياء وموجدهاء حامل 
البلايا بإحياء العالم: وإنه لبى الاسم الأعظم الذي كان مكنونا في الأزل. اسمع ندائي 
من مقامي المحمود ثم اشهد بما شهد لسان العظمة أنه لا إله إلا أنا المهيمن القيوم'' 

ويؤمن أتباعه بأنه كائن فوق البشرء فإن الله قد حل فيه وأصبح مظهر تجلي 
الألوفية تكلول الله فيه ولذ ا أضهرا عليه الكقير نحن الصفات الأبيةالأثه الضانة 
لا ناعتاره مظير الل الاكفل:وكما إن الاننياء مظا هو حميه الانسناء الؤلينة إلا ان 
البهاء- في رأيهم - هو أكثر وأوضح وأجلى وأعظم مظاهر الحلول الإلبي فى البشر 
مما كانت عليية حقيقة مظاهن الله فى الأزمئة السائقة: فالنهاء م الاسم الأعل 
والظهور الأسني. 

ومما سبق يتضح أن فكرة تآليه البشر ليست بفكرة مستحدثة. بل ترجع إلى 
الحقب الأولى من التاريخ؛ انتقلت عبر العصور إلى أن وصلت لليهود فى قولهم 


1ت رقمل الخفير يشي + البانية والنهانية عن :4ل 

2- نص الأقدس ( مختارات ) : نقلاً عند. أحمد محمد عوف : خفايا الطائفة البهائية ص .11١ -1١55‏ 

3- خلال الدين شمس احمدي : تنوير الألباب لايطال دغوة البهاء والباب ضّ. +7. المطيعة البندية: 
القاهرة - .١556‏ ْ 


بانبثاق الناسوت من اللاهوت, ثم تلقفها التصارق وتطورت على أيديهم فى قولهم 
بالاتحاد تارة والحلول تارة أخرىء وأيضا بالانبثاق أي الأبوة والبنوة؛ ثم انتقلت 
الفكرة بعد ذلك إلى غلاة الشيعة على يد عبد الله بن سبأء حيث تأثروا بها 
وأخذوها وعبروا عنها بقولبم في الشخص المؤله إنه مظهر التجلي الإلبي . 

فيكون بذلك مفهوم الألوهية عند غلاة الشيعة منذ نشأتهم إلى العصر الحديث 
يكمن فى تأليه البشر بالاتحاد أو الحلول؛ وذلك لأن الأنبياء والأئمة فى رأيهم هم 
مظاهر التجلي الإلبي لأن الإله قد حل فيهم أو اتحد بهم فأصبحوا مظاهر ذلك 
الحلول الإلبي فيكون بهذا هم مظاهر التجلي بحلول الله فيهم. 

ويرجع سبب قول غلاة الشيعة بذلك إلى نفس السبب الذي جعل الملوك فى 
الحقبة الآولى من التاريخ يقولون بها - أي بفكر تأليه البشر - وهو حب الزعامة 
والرياسة؛ حيث إن إحاطة شخص من البشر بهالة من التقديس وإضفاء لألوهية 
عليه. يجعله فى مكانة أعلى من غيره؛ فيسهل بذلك عليه الطاعة العمياء من رعاياه, 
وتحقيق ما يريده من زعامة ورياسة: باعتبار أنه مظهر حلول الإله في الأرض؛ فكل 
ما يفعله أو يأمر به هو فعل وأمر الإله نفسه. ويلزم من ذلك الطاعة التامة والتقديس 
والتمجيد من الأتباع والرعايا . 

وهذا ما جعل غلاة الشيعة يضفون على أئمتهم الألوهية والقول بالاتحاد 
والحلول والتعبير عنه بأنه مظهر التجلي الإلبي سواء كان ذلك إيهاما من الشخص 
نفسسه أو من أتباعه. والأغلب أنه العامة الشخص نفسه لأتباعه, ثم يقوم أتباعه 
باعتناق الفكرة ويحاولون نشرها وإلصاق الكرامات والمعجزات إليه باعتباره أنه 
مظهر التجلي الالبي وهي كلها على وجه الجملة أفكار قد نقلت من ديانات ومذاهب 
شرقية قديمة بعيدة كل البعد عن حقيقة الإسلام والعقل والمنطق السليم 


الفصل الثالث 
النصوف الفلسفي 


وبالنسبة للتصوف الإسلاميء لقد دارت مناقشات كثيرة بصدد أقوال وآراء 
بعض الأئمة “كالبسطامي (ت١1”‏ ه) ومحي الدين بن عربي(ت 158 ه) وعبد 
الكريم الجيلي(ت 5١٠/ه)‏ حول مسألة الاتحاد والحلول والوحدة. حيث كشفت هذه 
الكاكتكنات ف موقا | لذو نهد لهذا عه تلك الأموال :الك ام مسرا ومو هننينا 
بأن معناها حسن ومحمود لا يختلف مع الشريعة بل متفقا معهاء وذهب إلى تأويل 
العبارات والألفاظ التي وردت فى كتيهم على أنها وحدة شهود وليس اتحادا أو 
حلولا أو وحدة وجودء واحتجوا بأن وحدة الشهود معناها توحيد الآلوهية وهي 
حال ولا تخضع لوصف ولا تفسير ولا عبارةء وذلك لدقة ولطافة المعنى حيث تعجز 
العبارات والألفاظ عن التعبير عنه - أي عن ذلك المعنى”**. فمن لم يذق طريق 
الصوفية ويشرب مشربهم لا يستطيع فهم تلك الإشارات والرموز فيأخذها على 
لا قرفا وتديفية بالاتحانزاى التكلول ان الوحدة .لان علوم 'الفاسات والكاشفات 
أسرار لا يمكن للعبارة وصفها بل تعلم بالمنازل والمواجيد ولا يعرفها إلا من نزل 
تلك الأحوال والمقامات. 


»- على سييل المثال لا الحصر. 
*» » فى الواقع أن فكرة وحدة الشهود يشويها الغموض من حيث اللفظ والدلالة» وعلى الأرجح أن هذه 
الفكرة قد ظهرت فى الفكر الإسلامي مقابل فكرة وحدة الوجود لنقد أفكار الاتحاد والحلول والوحدة. 
ولكن الكثير من الصوفية قد دافع عن وحدة الشهود على أنها الوحدة المشروعة التي يسعى كل صوفى 
في جدله المعرفي نحو الله. 
وللمزيد حول فكرة وحدة الشهود : 
-د. عبد المخيد الضغير : التصوف وعى و ممارسة:.ضص 51,ل/3, المغرب: 1999. 
- د. علال الفاسى : التصوف الإسلامىي. ص .7٠:55‏ الرياط:المغرب. 195/4 . 


وفى هذا المعنى سثل أبا العباس بن عطاء (ت5١٠”‏ ه) : ما بالكم أيها الصوفية 
كد ااشتقققة الفاظا اغريت مها غلى السامعين وخرحت عن اللسان المعتاد: قل :هذا 
الأاظلت للتمويه ال:ستكر لعوان الذهن © #ففال يق عطاء:: ها شعلنا ذلك" لا الميزتنا 
عليه- الله - وغيرته علينا*** 


لعزته علينا. كي لا يشريها غير طائفتنا ثم أنشد: 


أحسن ما أظهره ونظهره بادئ حق للقلوب نشعره 

يخبرني عني وعنه أخبره أكسوه من رونقه ما يستره 

ع نجاهل لايستطع ينشره يفسد معناهدإذامايعيره 
وأنشد أيضا: 

إذا هل العبارة سائلونا أجيناهمياع لام الإشارة 

نشير بها فنجعلها غموضا) تقصر عنه ترجمة العبارة 

ونشهدها وتشهدنا سرورا لدفي كلجارحة إثارة 


ترى الأقوال في الأحوال أسرى 


وبهذا المعنى يقول أيضا السراج الطوسى (ت587 ه) إن الإشارة هى ما 
َك ٠‏ التكاد كت فه يالعبارةوذلك للطافة معناه ولحصوله ذوقا 
وكشفا'''.,وكذلك يقول الإمام القشيرىي(ت15: ه) فما فعل القوم من الرموز إلا 


© #» يقصد الصوفية بالغيرة : أن المريد الصادق يغار من مخالفة الحق تعالى؛ وأيضا على الأسرار التى 
أولاها الله تعالى له من العلوم الالبية والكشوف, كما أن هناك غيرة من الحق على عبده الصادق الأمين 
فيحافظ عليه ويحفظه من السوء . 
للمزيد :- د. حسن الشرقاوي : ألفاظ الصوفية ومعانيها. ص5؟, الإسكندرية, ١9/5‏ 
الكشانى : اصطلاحات الصوفية. ص ١‏ ", القاهرة. 1١9557‏ 
١‏ الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف.صه . ؟.,القاهرة,1957 
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غيرة على طريق آهل الله عز وجل أن تظهر لغيرهم فيفهموها على خلاف 
الصوابء فيفتنوا أنفسهم أو يفتنوا غيرهم: ويوضح الإمام الشعراني(ت975 ه) 
السبب الذي من أجله استخدم الصوفية إشارتهم فيقول : إن الفقيه إذا لم يُوفق 
يقال أنه أخطأء أما الصوفى فإنه عندما لا يُوفق يقال إنه كفرء لذلك كان لزاما على 
الصوفية استخدام الإشارات حتى لا يشتد إنكار العامة لبها". 

أما الموقف الثاني فهو يؤكد على أن تلك الأقوال والألفاظ والآراء تنطوى على 
معاني الاتحاد والحلول والوحدة وتأثر تلك الآراء بالفلسفات القديمة كالغنوصية* 
والفارسية وكذلك بالأديان السابقة على الإسلام وبخاصة اليهودية والمسيحية في 
قولبم بالإله الإنساني أو الإنسان الالبي (تاليه البشر)ء إذن فمن الضروري أن 
نستعرض أقوال وآراء الآأئمة في هذا الصدد مع مناقشة الموقفين بشأن تلك 
الأقوال؛ وأيهما أرجح من الآخر وعلاقة ذلك بمفهوم الألوهية لدى كل منهم. 


أولا - البسطامي : 

يرى البسطامي (ت١51ه)‏ أن العبد يكون مجاب الدعوة حينما يكون حاله 
مستغرقا في معرفة الله فينقطع الفكر والقلب عن كل ما سواه. حيث يكون 
القلب والبمة لوجه الله تعالى!''. معرفة الله تعالى لا تتم إلا به عز وجل حيث 


تمحى رسوم العارف وتفنى هويته لبوية غيره؛ وتغيب آثاره لآثار غيرها' . 


١1 الشعراني : اليواقيت والجواهر ج١ / ص‎ ١ 

# الغنوصية 6705161500, كلمة يونانية الأصل تعنى المعرفة؛ وأَخِذت مصطلحاء ومعناها تلقى المعارف 
بطريق الإشراق والذوق والكشفء والغنوص مذهب تلفيقى يجمع بين الفلسفة والدين ويقوم على فكرة 
الصدور ومزج المعارف الإنسانية بعضها ببعضء وفيه تلتقى الأفكار الخاصة بالأديان الشرقية القديمة 
مما كان له أثر في التفكير الفلسفي المسيحى والإسلامي . 
للمزيد :- 
د. علىّ سامى النشار : نشأة الفكر الفلسفى ج١/ر‏ ص 14 ومابعدها. 

2- فخر الدين الرازي: لوامع البينات ص 15. 

3- عبد الوهاب الشعرانى : الطبقات الكبرى ج١‏ “رص 19,371. القاهرة, 197٠‏ . 
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إذن معرفة الله تعالى لدى البسطامي لا تتم إلا حينما تفنى هويته لبوية غيره 
أي حينما يكون العارف فى حال الفناء. والتساؤل هنا : ماذا يقصد البسطامي 
بمعنى الفناء ؟ هل هو حال الشهود وتوحيد الخالق بالمعنى الصوتى السني ؟ الذي 
والنية الصادقة, وفناء الرغبة فى الدنيا والخلق بحيث لا يشهد العارف من الأغيار 
أو الخلق لا عينا ولا آثراء ولا يجد لغير الله بديلا من الخلقء ولم يهتم إلا بالحق 
تعالى فيكون قد فنى عن الخلق والمحسوسات وبقى بالحق بصدق وإخلاص 
وتوحيد. وبذلك يكون مفهوم الألوهية عنده ينطوى على معنى وحده الشهود 1 

أم أن الفناء عند البسطامي ينطوي على معنى الاتحاد والحلول؟ وهو فناء 
والعكس فينسب للعبد ما ينسب للربء ويصبح التوحيد معبرا عن الاتحاد ولا إشارة 
فيه ولا مشار إليه ولا مشير حيث يتم الاتحاد بطريق مباشر عن طريق الفناء'", 
فى ذات الألوهية, أي عندما يتم الاتحاد ويكون وجود العبد ووجود الرب. 

يقول البسطامي : رفعني مرة فأقامني بين يديه. وقال لي : يا أبا يزيد إن 
أحديتك, حتى إذا رآنى خلقك قالوا رأيناك: فتكون أنت ذاكء ولا أكون أنا هنا" 
وقد حُكى أيضا عنه أنه قال : أول ما صرت إلى وحدانيته. فصرت طيرا جسمه من 
صرت إلى هواء مثل ذلك مائة ألف ألف مرة؛ فلم أزل أطير إلى أن صرت فى ميدان 
الأزلية. فرأيت فيها شجرة الأحدية!" . 


.5١5 د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية فى الإسلام. ص‎ -١ 
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وقال أيضا : أشرفت على ميدان الليسية فمازلت أطير فيه عشر سنين؛ حتى 
صرت من ليس فى ليس بليسء ثم أشرفت على التضييع»؛ وهو ميدان التوحيدء فلم 
أزل أطير بليس فى التضييع حتى ضعت فى الضياع ضياعا وضعت فضعت عن 
التضييع بليس ني ليس في ضياعه التضييع. ثم أشرفت على التوحيد فى غيبوبة 
الخلق عن العارفء وغيبوية العارف عن الخلق'). وحكي عنه أيضا أنه قال : 
سبحاني سبحاني سبوح". 
-١‏ دفاع الجنيد والطوسى: 

ويحاول كل من الجنيد (ت55177ه) والطوسى (ت/17"ه ) الدفاع عن 
البسطامي وتفسير شطحاته وتأويل معناها بحيث ينفون ما يوهم ظاهرها من 
روح على العقؤاة والشريحة كالاتضاة أو "الكلول:واحكموا علئ ذلك يان الخال 
القصوى التي بلغها أبو يزيد قد أفضت به إلى التفوه بعبارات قل من يستطيع 
فهمها ويعرف معناها ويدرك مستقاهاء ومَنْ لم يسير غورها يرفضها وينكرها"!' . 

فيقول الجنيد : الحكايات عن أبي يزيد مختلفة, والناقلون عنه فيما سمعوه 
وقووترن,ترذللة اككقلاف ا لازمات الجارىة عليه قينا لكان مين كلض لقره شور 
وانتهاء معانيه. مغترف من بحر قد انفرد يه؛ وجعل ذلك البحر له وحدهء ثم أني 
راخك الاك الكهيوي منو كا لتويم د قا فس سه بار له ا عدوت ا 
استماعهاء لأنه لا يحتمله إلا من عرف معناه وأدرك مستقاه: ومن لم تكن هذه هيتته 
تن يمتنا عه تولك كل مده تيرد وو هفات الشتكلاات على نا ستسيتي ضهان قن 
فون انما روكدا حن ا وش كن حنينة اجو إذا لم ورد علدها: رقي مقان حلرلة 3 
ويقول الطوسى مدافعا عن البسطامي : إن الحكمة ريما تجرى على الألسنة بضد 
معناهاء فيلحق بالعارف نقص عند من لا يقف مراميه. ويشكل عليه معانيه؛ ولم 
يشرف على مكانه ولا يسأل من بيانهء لأن الغامض من العلوم لا يُدرك إلا بالغامض 
عن لقيو 

ومايشين النا«الكوسي فى يقاعه عق التسيظ اجن دسق أن العمار الع ال سكره 
بها البسطامي قد قال بها وهو في حال الشطح. ومن لم يقف على مرامي تلك 


العبارات يلحق بمن تفوه بها النقصء ذلك لأن الشطح معناه عبارة مستغرية في 
وصف وجد فاض بقوته؛ وهاج بشدة غليانه وغليته. فالعارف إذا قوى وجده؛ ولم 
يطق حمل ما يرد على قلبه من سطوة أنوار حقائقه. سطع ذلك على لسانه فيترجم 
عنها بعبارة مستغرية مشكلة على فهوم سامعيهاء إلا من كان من أهلها, ويكون 
مشيكرا ف علهها كشكن ذلك على لسان أهل الاخطلاء لها 

والله عز وجل يفتح على قلوب أوليائه ويأذن لهم بالإشراف على درجات 
متعالية. يجود على أهل صوفته والمتحققين بالتوجه والانقطاع إليه يكشف ما كان 
مستترا عنهم قبل ذلك من مراتب صفوته ودرجات أهل الخصوص من عباده., لذا 
فإن كل واحد منهم ينطق بحقيقة ما وجد عن حاله. ويصف ما ورد على سره بنطقه 
ومقاله؛ لأنهم لا يرون حالاً أعلى من حالبم حتى يحكموهاء فإذا أحكموها فعند ذلك 
يسمون بهممهم إلى حالة أعلى من ذلك حتى تنتهي الطرق والأحوال والأآماكن إلى 
غاية ونهاية هي أعلى النهايات وغاية الغايات» وليس لآحد أن يبسط لسانه بالوقيعة 
في أوليائه ويقيس بفهمه ورأيه ما يسمع من ألفاظهم وما يشكل على فهمه من 
كلامهم. لأنهم فى أوقاتهم متفاوتون: وفىي أحوالبم متفاضلون ومتشاكلون 
ومتجانسون بعضهم لبعضء فمن لم يسلك سبلهم ولم ينح نحوهم ولا يقصد 
مقاصدهم.؛ فالسلامة في رفع الإنكار عنهه". 

أما بالنسبة لتفسيرات وتآويلات الجنيد والطوسي لعبارات البسطاميء فإن 
الجتيد قذافال فى قول البستطاعي:(زفعتي فاقامتي :دن يديه +) إن هنذا يفني أن الله 
أشهدني ذلك وأحضر قلبي لذلك. لأن الخلق كلهم بين يدي الله تعالى لا يذهب عليه منهم 
نفس ولا خاطرء ولكن يتفاضلون في حضورهم لذلك ومشاهدتهم: ويتفاوتون في 
ضقاتهم قن كدورة ما تسحب نيتهع وبين ذلك .من الأشغال القاطة والخؤاطن المأقدة: 

أما قوله (قال لي قلت له), فإنه يشير بذلك إلى مناجاة الأسرار وصفاء الذكر 
عند مشاهدة القلب لمراقبة الملك الجبار فى آناء الليل والنهارء والعبد إذا تيقن بقرب 


.555 الطوسى: اللمع ص‎ ١ 


بقلبه مراقبا لخواطره فكل خاطر يخطر بقلبه فكأن الحق يخاطبه بذلك: وكل 
شيء يتفكر بسره فكأنه يخاطب الله تعالى به. إذ الخواطر وحركات الأسرار وما 
يقع فى القلوب بدؤّه من الله وانتهاؤه إلى الله وقوله (ألبسنيء وزينى) يدل على 
حقيقة ما وجد مما هذا مقداره ومكانه؛ ولم ينل الحظوة إلا بقدر ما استيانها") 

ويقول الطوسي فى ذلك : فهذا الذي فسر الجنيد رحمة الله. فقد وصف حاله 
فيما قال وبين مكانه فيما أشار إليه أبو زيد رحمة الله وأما قوله (زينى بوحدانيتك 
وألبسني أنانيتك, وارفعني إلى أحديتك) يريد بذلك الزيادة والانتقال من حاله إلى 
نهاية أحوال المتحققين بتجريد التوحيد والمتفردين لله بحقيقة التفريد» وقوله (حتى 
إذا رآنى خلقك قالوا رأيناك» فتكون أنت ذاكء ولا أكون أنا هنا). فهذا وأشباه ذلك 
تصف فناءه, وفناءه عن فناءه. وقيام الحق عن نفسه بالوحدانية ولا خلق قبل ولا 
كوّن كان» وذلك مستخرج من قوله صلى الله عليه وسلم (وما يزال عبدي يتقرب 
إلى بالنوافل حتى أحبه فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به. وبصره الذي يبصر 
بهويده التي يبطش بهاء ورجله التي يمشي بهاء وإن سألني لأعطينه؛ ولئن 
استعاذنى لأعيذنه)!") * 

ويقول الجنيد في قول البسطامي (أول ما صرت إلى وحدانيته فصرت طيرا 
جسمه من الأحدية وجناحاه من الديمومية...) إن ذاك أول لحظة إلى التوحيد؛ فقد 
وصف ما لاحظ من ذلك ووصف النهاية في حالة بلوغه والمستقر فى تناهي رسوخه. 
وهذا كله طريق من طرق المطلويين بالبلوغ إلى حقيقة علم التوحيد بشواهد معانيها. 
منظورا إليهاء مُتوها بأهلها فيها. مرسلين في حق ما لاحظوه مما شاهدوه وليس 
لذلك إذا كان كذلك غاية كنه يقوى عليه المطلوب به:؛ ولا رسوب في 
أرماس”*يصيرون إليه بل ذلك على شاهد التأييد فيه وإيثار التخليد فيما وجدوا 
منه وأما قوله (ألف ألف مرة) فإن نعته أجل وأعظم مما وصفه. وإنما نعت من ذلك 


1[- الطوسى : اللمع ص :4١‏ ص 477. 
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على حسب ما أمكنه ثم وصف ما هناكء وذكره عشر سنين هو وقته؛ ولا معنى له 
أن الأوقات: ف هنة|"النحال قاة: :اذا شه الوقت وغناي :سكناه عمين عمك هنه 
فعشر سنين وألف مرة وأكثر وأقل من ذلك فى معنى واحدا') . 

ونين الطوسئ إلى أن الحضي لد تقس قول السمظا م وت :طيرا وم ازل 
أطير) ويرى أن معنى ذلك هو سمو البمم وطيران القلوب» ويستشهد بقول يحي بن 
معاذ الرازى(ت58؟ه): الزاهد سيار والعارف طيار: حيث يزيد بلك أن العارف 
في قصده إلى مطلويه أسرع من الزاهد من حوله وقوته في طيرانه. يعنى في قصده 
إلى مطلوبه؛ وأن يضيف فعله وحركته في قصده إلى الأحد الدائم, بلفظة مستغريةا!") 

أما قول البسطامي (أشرفت على ميدان الليسية”...) قال فيه الجنيد : هذا 
كله وما جانسه داخل فى علم الشواهد على الغيبة عن استدراك الشاهدء وفيها 
معان من الفناء بتغيب الفناء عن الفناء. وإشرافه على ميدان الليسية هو أول النزول 
فى حقيقة الفناء. والذهاب عن كل ما يرى ولا يرىء وني أول وقوع الفناء انطماس 
آثارهاء وقوله (ليس بليس) هو ذهاب كله عنه وذهابه عن ذهايه, ومعناه ليس شيء 
يحس ولا يوجدء قد طمس على الرسوم وقطعت الأسماء وغابت المحاضرء فليس 
شيء يوجدء ولا يحس بشيء يفقد ولا اسم لشيء يعهد. ذهب ذلك كله بكل الذهاب 
عن وهو الذى نميه" القرم ب الخفا هتنا عرق فتانه فون التضدهيع الذى كان فى 
ليسء وبه في ليسء وذلك حقيقة فقد كل شيء وفقد النفس بعد ذلك وفقد الفقد فى 
الفقدبوالارتياس قن الاتظياتنوالذهاب عن الذهاتة وهذ) قدي لفن ابد 
ولاقت يعهدء وعن قوله (ثم أشرفت على التوحيد فى غيبوية الخلق عن العارف) أي 
عن الاشر اف علي الدوحيق تتحقق كن العارفك كيعونة التخلق كليه عن اللةعمال: 
واتفوان الله كر تعن كليققهة 


1 - الطوسي : اللمع ص 519. 
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ويقول في ذلك الطوسي : إن كل من شاهد زيادته في حاله الذي خص به من 
أحوال المنقطعين إلى الله تعالى فهو في زيادة الحال مع الله عز وجل فى كل نفس 
وطرفة عين من المزيد, كائنة في كل نفس فيما ربط من الحال فهو فى الانتقال في كل 
نفس من حال إلى حال يبلغ وطنه في مكانه إلى محله الذي هو مراد بذلك: وكل حال 
هو منقول إليه فهو فان به عن الحال الذي انتقل منه, وهذا معنى الفناء والفناء عن 
الفناء والذهاب عن الذهاب وضعت فضعت عن التضييع ضياعاء وإن كانت عباراته 
فنكتلقة كان معان :حتفقة وحفائة متيندة : 

ومعنى قوله: (ليس بليس فى ليس) فإنه يشير إلى ليسيته فيما هو فيه؛ إذ 
الأشياء كلها في معانيها ووجودها أشباح فيما لله تعالى؛ فهي وإن كانت بالإيجاد 
مرسومة فى حقائقها بالعدم والتلاشي مرسومة:؛ ولأهل الحقائق في مشاهدتها 
مراتب مقسومة"". 

وعن قول البسطامي: سبحاني سبحانيء قال فيه الطوسى : يحتمل فى هذا 
وجهينء الأول : أن يكون لبذا الكلام مقدمات» تعقبها قوله سبحاني» أي في معرض 
الكلام على الله عز وجل كقول رجل (لا إله إلا أنا فاعبدون) - الأنبياء: 4"-., فإن 
سمع منه ذلك يُعلم أنه يقرأ القرآن» ويصف الله تعالى بما وصف به نفسه؛ فقول 
البسطامي: سبحاني يعلم منه أنه يسبح الله تعالى» ويصفه بما وصف به نفسه 
والثاني : أن البسطامي : لم يقل ذلك لأن جماعة من أهل بيته قد أنكروا ذلك وقالوا 
ل تعرف شينا غن نلك الأقوال ولزلا أثةشتاع فى أقراه الناس وناوكوه فى الكدي نا 
عرف عن ذلك نينا . 

ويشهد الطوسى بقصة موسى عليه السلام والعبد الصالح فى الدفاع عن تلك 
الأقوال حيث أن أفعال العبد الصالح كان في ظاهرها منكرات وفى باطنها العناية 
الإلبية والأمر الإلبي والعلم اللدنى ولولا ما خص الله تعالى موسى عليه السلام 
بالعصمة والتأييد, وما شملته من أنوار النبوة والكلام والرسالة حتى وفق وسدد 
من الإنكار على العبد الصالح مما كان يرى منه من قتل النفس التي حرم الله 


تعالى وهي من أعظم الكبائر فما يرضى أن يقول له (أقتلت نفساً زكية بغير نفس 
لقد جئت شيئاً نكراء قال ألم أقل لك إنك لن تستطيع معي صبراء قال إن سألتك 
عن شيء بعدها فلا تصاحبني قد بلغت من لدني عذرا)- الكهف:11-14- يؤول 
على معنى محمود ولا ينكر عليهم حالبم ''!. وذلك في قول الله تعالى (يا أيها 
الذين آمنوا اجتنبوا كثيرا من الظن إن بعض الظن إثم)- الحجرات .-١7:‏ 
".نقد أقوال البسطامي: 

أما الموقف الثاني* الذي يشير إلى أن تلك الأقوال والألفاظ تنطوى على معانى 
الاتحاد والحلول؛ فهو يرى أن الفناء عند البسطامي إنما يعنى فناء الذات الخاصة 
في ذات الألوهية وبهذا يكون وجود العبد وجود الرب'"'. وذلك المعنى هو جوهر 
عقيدة الواحدية البندية والتي تقوم على أساس فكرة التآمل والمراقبة والاستغراق, 
ونا رفاظ الزناقيةازى الكاهل «الاستقراق عفدن الهو فين اران إلى 'الاستغراق 
تكبل الريد انان مضع امرافن عدوونواخدا" »توفي أقد على ذلك السكشرة 
نيكلسون (11155١م)‏ حيث يرى أن البسطامي (ت 5١1١‏ ه) نقل نظرية الفناء عن أبي 
على السندي الذي علمه الطريقة البندية في مراقبة الأنفاس تلك التي وصفها 
البسطامي بأنها عبادة العارف بالله'" . ْ 

وما يؤيد ذلك الرأي ويرجحه؛ هو ما ذهب إليه البسطامي في قصة معراجه 
حيث يقول : (كنت اثنتي عشرة سنة حداد نفسيء. وخمس سنين كنت مرأة 
قلبن ييه الحاو ادها منيطا3] 11 ىوسي ردان ",اقل على كلف مين 
سنين أنظر كيف أقطعه؛ فكُشف لي فنظرت إلى الخلق فرايتهم موتى فكبرت 


1 - المرجع نفسه : ص /ل49. 

+ على سبيل الثال ؛ ابق الجووى (/49:ه): ابن تينية (ت)0م):أوايضاالستشرقان:(نيطسونن 
ماسينيون) وكذلك د. أبو العلا عفيفىء د. عبد الرحمن بدوي,د. عبد القادر محمود. 

2- د. عيد القادر محمود : الفلسفة الصوقية في الإسلام. ص .5١5‏ 

3 - المرجع السابقءص .5.5,5١٠١‏ 

4 - نيكلسون : في التصوف الإسلامي ص 5", ط ١‏ القاهرة, /951ام 

©" ما شد ية الوسط من القيظ الغليط. ‏ الحرجاضن : التتريفالة مق ده 


عليهم أربع تكبيرات...) ويصل البسطامي من قصة معراجه إلى قوله : (منذ 
ثلاثين سنة كان الحق مرأتي. فصرت اليوم مرأة نفسيء لأني لست الآن من 
كنته. وفي قولي أنا والحق إنكار لتوحيد الحقء, لأني عدم محضعفالحق تعالى 
مرأة نفسه. بل أنظر أن الحق مرأة نفسيء لأنه هو الذي يتكلم بلسانيء أما أنا 
فقد فنيت ...)1 . 

ويتضح من هذه القصة أن الفناء عند البسطامي ينطوي على معنى 
الحلول؛ حيث يقدم البسطامي أرضا خصبة فيفرس بها أفكار الحلولء ويؤكد 
ما قاله لرجل دق عليه باب داره يطلبه : (ليس فى الدار غير الله)! . 

وإذا نظرنا إلى تأويلات شرح الجنيد (ت5517ه) والطوسي (ت78” ه) 
لأقوال البسطامي نجد الجنيد على الرغم من دفاعه إلا أنه يقول : رأيت حكايات 
أبي يزيد على ما نعته ينبئ عنه, فقد وصف أشياء من علم التوحيد صحيحة إلا 
أنها بدايات فيما يطلب منها المريدون لذلك وليس هذا يعد الحقيقة المطلوبة ولا 
الغاية المستوعبة وإنما هذا بعض الطريقء وإن أبا يزيد رحمه الله. مع عظم 
حاله وعلو شأنه لم يخرج من حال البداية ولم أسمع منه كلمة تدل على الكمال 
والنهاية!'', فكأنه يريد بذلك أن ينتقص من قدر البسطامي في التصوف كطريق 
خاص لمعرفة الله ومشاهدته؛. وعدم رسوخ قدمه نى هذا العلم الخاص!/' . 

ويقول الطوسي عن تفسيرات الجنيد للبسطامي : فهذا ما بلغني عن الجنيد 
في تفسيرات كلمات البسطاميء والذي فسره الجنيد رحمه الله مشكل إلا عند 
أهله. فإنما يشكل ذلك وأشباهه على من لم يتبحر في العلم ولم يكن من أهل 


تق ,عبد الريكية دوين ختطداة الصوة عن :6ت ولق كلد متفطوكل | النون من لمات ابن طفون) 
كملحق؛ غن اصله المخطوط بمكتية الأوقاف ببغداد رقم 0/84؟: ١‏ 

5د اللرجه السابق: ض:30. 

8 2 الطوسى + اللمنع : هن 410 :20 

4 - دن. عيد الرحمن بنوى + شتظحات الصوفية ص 35. 


الطريق!''. وكذلك الشطح. يؤكد الطوسى على أنه لا يفهم مضمون الشطع إلا من 
كان من أهل الطريق لآن ظاهرها مستشنع وباطنها صحيح وكل عارف بحقيقة ما 
وجد ينطق حسب كل مقام أو حال!" . 
تعليق : 

ومعنى ذلك أن كلام البسطامي وشرح ذلك الكلام وتأويلاته لا يفهمها إلا من 
كان من أهل الطريقءفإن كان كذلك فليس هناك داع لاستخدام تلك الألفاظ التي 
يوهم ظاهرها الحلول أو على حد تعبير الطوسى (التي ظاهرها مستشنع).؛ باعتبار 
أنها غير مفهومة لا هي ولا تفسيراتها ولا تأويلاتها إلا لأهل الطريقء ذلك لأآن اللفظ 
ليس إلا صورة أو قالب يكشف عما وراءه؛ وأيضا لم يستخدم الرسول صلى الله 
عليه وسلم تلك الآقوال والآلفاظ وهو أعلم خلق الله تعالىء فلقد كانت عباراته 
وألفاظه واضحة المعنى متسسقة في ظاهرها وباطنها مع القرآن والشريعة والمنطق 
والعرف. وهو ما يُعُول عليه علماء الحديث. حيث لا يمكن قبول حديث يتناقض 
ظاهر ألفاظه مع الشريعة فيحكم عليه بأنه موضوع أو متروك وليس بحديث. 

وإن كان الطوسى قد دافع عن البسطامي بأن أقواله عبارة عن شطحات لا 
يفهمها إلا من كان أهل الطريقء والنطق بها حسب كل مقام أو حالء فمعنى هذا أن 
مقياس الحكم على الشطحات غير دقيق لأنه ذاتي يتغير حتى في الشخص الواحد 
حسب كل مقام أو حالء وإننا لا نستطيع أن نحكم على ما يقال منها حسب 
ظواهرهاء وإنما يجب الرجوع فى هذا إلى الخواص العارفين بها كل يؤول ويشرح 
حسبما يرى!" . 

وإذا ذكرنا قول الطوسى أن أقل ما يوجد لأهل الكمال الشطح لأنهم متمكنون 
في معانيهم''', وذكرنا استشهاده بقصة موسى عليه السلام والعبد الصالح الذي 


1 2 - الطرسى : اللمع ص؛ 455215. 
وللمزيد عن الشطح : 
اين الفيم : مدارج السالكين ج".ص 73735. 
3» 4- د. عيد القادر محمود : الفلسفة الصوفية ف الاسلام. ص ؟١955,5؟.‏ 


كان ظاهر تصرفه منكرا وباطنه الخيرء فإن ذلك يعنى لدى الطوسى بأن الشطحات 
فو يفقيقتها الباطنية غير طوافره] التتحشتحة ال لايدونها إلا امسيهابهاءؤق 
ذل متهن أن عسا كي الخال لايسكظن اعرف عام كال تسيا 
ينطق ياواذا شعن عاذ إل الصحدوه د ]اقح القبة العالع,مئ حال تخاضة: 
خصها الله تعالى لنبيه موسى عليه السلام؛ ونحن مأمورون بالشرعة وحدودهاء 
ولا يمكن لأحد أن يقتل أو يهدم ثم يقول إنه مأمور من الله عز وجلء أو يقول ما 
قاله :الع الهننالح الوسشى غلنه' السام 

وإذا لاحظنا شرح الطوسي لشطحات البسطامي نجده ينتهي إلى أنه لا يبلغ 
اانا ف.حقيفة لتحي حنى يقول الواكد اذخ نا انا )؛ وأقرال البسيطامي أرقي 
مق الشترح التجريدي للطوسي» فهبازاك البسطامى واضتحة ف الدهؤة إلى الاتتحناد 
والحلول حتى يبلغ المتحابان حقيقة المحبة فيقول الواحد للآخر (يا أنا) والبسطامي 
يضرح أنه اتحد فعلا مع الله وذلك فى قوله (وفى قولئ أنا والحق إنكار لتوخيد 
الحق). (فالحق تعالى مرآة نفسه).؛ (بل أنظر أن الحق مرأة نفسي). والملاحظ هنا 
هو دعوة البسطامي للاتحاد والحلول ولكنه يلبس ثوب أو صورة وحدة الشهود. 

ولا شك أن قياس الطوسي فى دفاعه عن قول البسطامي :(سبحاني سبحاني 
سبوح) يعد قياسا باطلا لأن قارئ سياق القرآن فى نصه الأصلي يرى باطلاً أن 
الله يككلع هلنن لتنا فة ارك تكلم سو سسا الل فى اتسناند» ا جلو ل وان كنان 
الشنطة كما ورى'الطرسى نهو يوان الكمال ممه :لمات كمه تحمل النكسن كدرك 
في حضرة الألوهية أن الله هي وهي هوءفإن الشطح على ذلك يعتبر عتبة الاتحاد 
والحلول والجسر الذي يتحول فيه العارف من مقام وحال وصفة المخاطب إلى 
الكلم يكال التحروئ وى يمد لقان كال الدكن: 

ولق دلله نتقيه أن مفهوم الفتاء لوق السطابى يطو على ماني الاتضاد 
والتحلول لأنه بعتن فناء'الذات الخاضنة فى داك الالوفية .وبذلك تكو وخون العمد 
وجود الربء فهدف الشوق العارم هو أن يصير المحب والمحبوب شيئًاً واحداً 
فتكون الإشارة إلى الواخد عين الإشارة إلى الآخر ثم تختفى الإشارة لانعدام 


المشير فلا يصير غير واحد وما ثم إلا الله!''. وبناء على هذا يكون مفهوم معرفة 
الله عند البسطامي منطوى على معاني الاتحاد ويكون وجود الرب هو حال الفناء. 


ثانيا - محي الدين ابن عربي : 

وإن كان ابن عربي(ت778 ه) قد استشهد بأقوال البسطاامي والعارف فى 
حال فنائه'"', وذلك في معرض كلام ابن عربي الأسماء الإلبية ليستدل على عدم 
تفاضل الأسماء الإلبية: إلا أنه يختلف مع البسطامي في مفهوم عدم التفاضل 
وكذلك مفهوم الألوهية. حيث يتفق مفهوم الألوهية عند ابن عربي مع نظريته في 
وحدة الوجودء فنراه يجعل عدم التفاضل فى الأسماء الإلبية من ناحية رجوعها إلى 
ذات واحدة ومن ناحية أخرى يشير إلى التفاضل من حيث تجلى الأسماء في العالم 
لأن الخلق في رأيه مظاهر تجلي الأسماء والتفاضل فى الأسماء راجع لذلك!". 

ومنع ابن عربي للتفاضل فى الأسماء من حيث رجوعها إلى ذات واحدة يرجع 
إلى تحقيق الواحدانية وعدم التفاضل فى الذات نفسها حيث لا تقبل التبعيضء أما 
إجازته للتفاضل من منظور التجليء, فذلك يرجع إلى أمرين الأول : محاولة اين 
عربي للتوفيق بين الوحدة والكثرة وجعلهما وجهان لحقيقة واحدة؛ والثاني : لجعل 
الإنسان أعلى مظاهر تجلي الحق فى خلقه باعتبار أن العبد من جملة أسمائه تعالى 
وأعظمها وأكملها ولذا استحق الخلافة والإنابة من الله عز وجل . 

ويقول ابن عربي فى ذلك : إن الأسماء وضع للدلالة فقد يمكن فيها 
الاشتراكء والعيد أدل دليل على الله. فلقد خلق على صورته وجمعه الله بين يديه. 
قال تعالى (ومن يعظم شعائر الله فإنها من تقوى القلوب) - الحج : ؟5- والعبد 
أعظم الشعائر فيتضمن قوله تعالى(إن هذا لبو حق اليقينء فسبح باسم ريك 
العظيم) - الواقعة : 505.53- ثم لتعلم أنك إن تنزهه بوجودك ويالنظر فى ذاتك 
فتطلع على ما أخفاه فيك من قرة أعين» ومن كونك على صورته تثبيت العلاقة بينك 


1 - ل .عغيد القادر محمود : الفلسفة الصوفية.عسص ا 
3- ابن عربى : فصوص الحكم ح ١‏ /, ص:5١5١.‏ 


وبينه ولا خفاء أن الشكل يألف شاكله وهو الإنسان الذي لا يماثله في (ليس كمثله 
بشيء)- الشورى :١١-لأن‏ الإنسان الصغير هو المختصر من العالم الكبيرا"'؛ 
فأعظم أية تنزيه لا تخلو من التشبيه بل تؤكد لأنه لا يخلو تنزيه عن التشبيه ولا 


تشبيه عن تنزيها"" . 


وفى رأي ابن عربي يكون الحق المتجلي في جميع صور الوجود يتجلى في 
الإنسان فى أعظم وأعلى الصورء ومن هنا ظهرت نظريته فى القطبية والإنسان 
الكامل وكذلك رأيه فى التنزيه والتشبيه, فلقد أخرج معنى التنزيه والتشبيه إلى 
معنى الإطلاق والتحديد أو التقييدء فالله عنده منزه أي في ذاته مطلق لا يحده 
تعين خاص من التعيينات اللانهائية التي يظهر فيها كل أن» وهو مشبه بمعنى أن 
ف سفافة واشبعاتة هنو الظافر فى هعورة كل .تعن المقين فى :ظيورة بمكتضكات 
الصور التي يظهر فيها. فالتنزيه والتشبيه أيضا وجهان لحقيقة واحدة ترتبط 
باللاهوت والناسوت, بالباطن والظاهرء بالجوهر والعرض بالأصل والظل' ', 
والحق المنزه هو الخلق المشبها") 

ويقول ابن عربي في ذلك: 

عزالإلهيحويهمناأحد وبعدهذافإناقدوستاه 


وما أنا قلت بل جاء الحديث به عنالالهوهذا اللفظ فحوان* 


لماأرادالالهالحتقيسكنه لناكعدلهخلقاوسواه 


اين هون الفتوحاك المكية نه رص 11 

ان عرس تصترس لحك حارش 111 

8ن غيد القادن متحمود «الفلسطقة الضيوفية فى الإتنلاء .صن اده 
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» يقصد ابن عربي حديث ( كنت كنزا مخفيا لا أعرف, فأحببت أن أعرفء فخلقت الخلق فبهم أعرّف). حيث 
يسوقه في كثير من المواضع فى كتبه مساق الحديث النبوي. وهو ليس بحديث ولا أصل له. ولا يُعرف له 
سند صحيح ولا ضعيف وهو من الموضوعات والمنكرات ( السيوطي : الدور المنتثرة. ط مصر 19417م, 
ص 13" رقم 532, الشيباني : تمييز الطيب من الخبيث ص ١٠١‏ بيروت - 15187) . 


فكان عين وجودي عين صورته) وحي صحيح ولا يدريه إلا هو 
الله أكبر لاشيء يمائله وليس شيء سواه بل هو إياه 
فماترى عين ذي عين سوى عدم فصح أن الوجود المدرك لله 
ويقول أيضا: 

مسكتك في داري لإظهار صورتي 2 فسبحائكم مجلى وسبحان سبحانا 
فمانظرت عيناك مثلي كاملا ولانظرتعين كمثلك إنسان 
فلميبق في الإمكان أكمل منكم نصبت على هذا من الشرع برهانا 
فأي كمال كان لم يكن غيركم على وجه كنا ذلك ماكانا 
ظهرت إلى خلقي بصورة آدم* وقررت هذا في الشرائع إيمانا 
فلو كان في الإمكان أكمل منكم لكان وجود النقص في إذا كانا 
لأنك مخصوص بصورة حضرتي 2 وأكمل مني ما يكون فقد بانا""' 


2. 


ويتضح رأي ابن عربي- العبد أعلى وأعظم مجالي الحق - فى إجابته على 
فارتبطت بكل جزء منه حقيقة الاسم الإلبي التي أبرزته وظهر عنهاء فارتبطت به 
الأسماء الابية كلها عكري ادو على سدور الانيه الله الأن قدا الأردم تضم 
جميع الأسماء الإلبية!! . 


1 - ابن عربى : الفتوحات المكية ج؟ “رص .32١‏ 
| السائة ص ١74:75‏ الن مذه. : حته الأو لناءء غ51 دارط ت 46اكذاي السؤال ؟15١.‏ 
لمصدر السابق. ص ي اخدم د واداءا ص 3 ّ 


وآدم في رأي ابن عربي هو رمز لروح العالم أو هو لمعان ن المرآة. ولكنه كان 
كخزداً غير حفيقي, أي أنه كان سما 00 ماديا لاروح فيه ولا حياة 
كوجود الطينة التي صنع منها جسم آدم قبل نفخ الروح فيه, فلما وجد آدم ظهر 
الوخود: الحقيقي للعالم.. 

ومن هذا يتبيق أن أنهو المبدا النوراض اللطيف الذى اكع الإلةاييه الوهون: 
ومنحه به حقيقته, فغاية الإله من إيجاد العالم هي أن يُرى فيه جوهره الخاص وهو 
- آدم - المبدأ الروحاني الذي تحققت فيه هذه الرؤية فكان بالنسبة إلى الإله 
كالإنسان للعينا''. يقول ابن عربي : وهو للحق بنرا إنشان العين من العين الدئ 
يكون به النظرء وهو المعبر عنه بالبصرء فلهذا سمى إنساناء فإنه به ينظر الحق إلى 
خلقه ليرخمهنم: فيو الإننسان' الحادث الأزبى والشنء الدائ الأبدى والقلية 
الفاصلة الجا مفةا 2 , 

ريه أنق عزني يذلك ان الله ضبانى اوح فى العا الكل :ضيفة بين المينات 
الآية فظهرا من مظان الوكودةولكن العالم الذى جلت ننه تلك الكيفات مواد 
كول نيه الحفيرة الالية لمات ةو االتنفاتة ول الوجوة الركورب اهيا 
فكان كمرأة غير مجلوةء أو كجسم لا روح فيه ؛ لبذا خلق الله الإفسان ليكون جلاء 
كك ار توووع لك عدي لكريم و اجطويق قن لذ الع اسه متمركة سممم 
صفاتها!"'. وفىي الإنسان ناحية حادثة وهي ما يتصل منه بالصورة البدنية 
العنصرية؛ وناحية أبدية وهي ما يتصل منه الجانب الإلبي» فهو حق وخلقء وقديم 
وحادثء. وسرمدي وفان. 

لقند حشخ الأشنان كل هنا قن الركتوه فسن اللافموت والتايسوت لأن النشاة 
الشنافة فى الله الاسم للجبعية الأبنة الح فى أنساء الله رصهاتة: :ولد 
ذهب ابن عربي إلى أن صفات الله عين ذاته لكي يتسق ذلك مع نظريته في وحدة 


1- د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية فى الإسلام ص 538. 


الوجؤة وتكوى الكفرة فى الوائحد و الو اكو فى الكترة .وق الخقداة الانشافة وده 
كدلن ب الهندات الى ديفه وى العنا لف يتفركة ف اهز اكسؤكون الأعشاة 
الكلمة الفاصلة الجامعة, لأنه يقف حداً فاصلا بين الله والعالم ولأنه صورة الله 
والعالم وهو المرأة التى تنعكس عليها هذه الصورة؛ والله هو الذات التى تتجلى في 
كسان« مقلم :ضيروها ".ومن اننا كان الأنسدنا )| معطم مان لق يكلف رهد 
من جملة أسمائه وهذه الفكرة من الأفكار الأساسية في مذهب ابن عربي ويقوم 
عليها مذهيه في وحدة الوجود. 

ولبذا كان آدم خليفة الحقء فإن لم يكن ظاهرا بصورة من استخلفه فيما 
استخلف فيه فما هو خليفة؛ وإن لم يكن فيه جميع ما تطلبه الرعايا التي استخلف 
عانها فنا هتحت الكلانة دانسا صوركه الظاهرة من حقائق العا لد :وعسووة انق 
سورت الناطنة على سميورةه كمال :ولد لك قال فس (كدف سفعة وخصيزة ) “سافان 
كنت عينه وأذنه : ففرق بين الصورتين. وهكذا هو فى كل موجود من العالم بقدر ما 
نظلتة كقيفة ذلك اليسؤن» ولك لحني له حب ينا الخليفة فنا فار إل 
بالمجموع. 

ولولا سريان الحق في الموجودات بالصورة ما كان للعالم وجوداء كما أنه لولا 
تلك التحقائق المحقولة الكبة مااظون شكه فى الؤهودات العنفة ومن هذه الحقيطة 
كان الافتقار من العالم إلى الحق في وجودهء وتلك حكمة نشأة آدم في رأي ابن 
عربي الذي هو صورة الحق الظاهرة. ونشأة روح أدم التي هي صورته الباطنة. 
فهو النحق والأخلق.ؤرتبته هي التجموع الدئج اسحدق القلافة فيو اعظم مجان 
اللكق وأكفلهاء لأن الخو شا إن تظير أسماؤة فى عمورة حافعة شاملة تمصي 
ضفات الموجودات كلها فى نفسها فخلق الإنسان 

وإن كانت النشأة الإنسانية هي المظهر الأسمى للجمعية الإلبية, ولذا استحق 
الإننسان أن يكون خليفة الحق, فإن العالم (الخلق) هو أيضا مظهراً للتجلي الإلبي 
ولكن الإنشان فاو بالحنوع مجضو ع الأسساء آر الحقائق الالبينة التخلية فيه 


والحقيقة الوكودية فى ضَلت نظرية :اين عوني الأاكنائية فيها ولة تعلده ياعتنانأأنهاما 
في الوجود إلا الله" . 

حيث يقول ابن عربي : وقد ثبت عند المحققين أنه ما فى الوجود إلا الله ونحن 
وإن كنا موجودينء فإنما وجودنا به. ومن كان وجوده بغيره فهو فى حكم العدم, 
ولولا ظهور الحق فى أعيان الخلق ما كانت صفاته وأسماؤهء ولما عرفناه. لأننا إنما 
فعرفة غن ظريق:هذة الأستماء والضفات الكخلية ف «الكونولكق ثنائية الحق كنانية 
موهومة زائفة لآنها من أحكام العقل والنظر والحسء والعقل لا يقوى على إدراك 
الوحدة الشاملة؛ ولا يستطيع إلا أن يدرك التعدد والتكثر''', أما وجود الخلق 
فمجرد ظل لمسا حب الظل :وهجورة المزاة بالتنعية كاحت الإزاة #الشاى يقبت" 
والإله (المطلق) لا يسعه شيء لأنه عين الأشياء وعين نفسه والشيء لا يقال فيه يسع 
نفسه ولا يسعها!"! . ْ ْ 

إذن فالوجود عند ابن عربي حقيقة واحدة بينما التعدد والكثرة أمر قضى به 
العقل القاصر والحواس الظاهرة القاصرة: والعقل والحواس فى حالة عجز عن 
إدراك الوحدة الذاتية للأشياء. والعارف وحده هو الذي يدرك بطريق الذوق وحدة 
المجموع؛ ويتضح ذلك فى قول ابن عربي: 

يا خالق الأشياء في نفسه أنتلماتخلقهجاامع 


تخلق مالا ينتهي كونه فيك فاأنت الضيق الواسع" 


فالحق والخلق وجهان لحقيقة واحدة وهي المعبر عنها بوحدة الوجود. 
مظاهر التجلي الإلبي في خلقه ولذا يقول ابن عربي : ما في الوجود مثلء ما في 


آد. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام. ص 558. 
2- ابن عربى : الفتوحات اللكية جا / +91 

عدا مركم السابق ده 0ص 0 

4- أبن قربي «قصوض البحكم هذا #رتضى 01 

كاين غرمى : الفتوحاندلت ؟ /راضن !1 


الوجود ضد.ء فإن الوجود حقيقة واحدة: والشيء لا يضاد نفسه. فإذا دخلت جنته 
دخلت نفسه فتعرف نفسك معرفة أخرى غير المعروفة التي عرفتها حيث عرفت ربك 
بمعرفتك إياه. فتكون صاحب معرفتين : معرفة به من حيث أنت؛ ومعرفة بيه من 
حيث هو لا من حيث أنت 
فؤنت عبد واأئتدرب المنلوفيهانئت عيد 
وآنئن ترب وائت عييد الم في الخطااب عهد 


01) 5 أذ‎ 5 1 1 ٠. 72 علد‎ ١ عة‎ ١ >4 


وليس اعتقاد ابن عربي أن الإنسان أعظم مظاهر تجلي الحق فى خلقه اعتقاد 
خلول: فهو يرى آن القائلين بالحلول قد غلطوا لآن الله لاهو فى شيء ولا نشي ءافيه 
لا داخلا ولا خارجاء ولذلك أنكر ابن عربي فناء الوجود أو فناء فناءه لأن الشيء لا 
وكوي لكزوسا هون لالافقاء له 

وو للك اللففى نكرل كتير العوافت الكينافو ‏ معرفة الله كفال إل قاد 
الوهو د وفقاء الفخادووة لك علعا وبسوي و هسه مان معرفة الله حمال لاححفاء ان 
فذاءالؤتحؤووة ال رقناء فتاقم لإ اشر لا وجو تهون ل وهو له لا فناء لفان 
الققاميفن أشات الويخوي: وإذا اعرف العمو نفس ملا هون ولا فذا دقفل عر ف الله 
إلا فتلا عزف اطحافة معرفة لكان الو هضاء الونفيوية وال فضا + قتاضة اياك 
الشزك: أنه إذ] الشيفت معوفة الله إلى كقاء الوحون ونتاء الفناء كان الوهون لعي 
الل فوتموفة التقندى ففوفة الى الوا كينها درف امقس من حيف الرسون نه 
هو الظاهر والباطن والسالك والمسلوك والسلوك والواصل والموصول والوصول: 


عرفت ال رب باالرب بط تقص ولا عيب 


تاريخ). 


فاتيذاتهحق بلائ لكوولاريب 
ولاصيرن بينهما فنف سي مظهر الفيب 
ومنذعرفقه نفسي بلامرهجولاشوب 
ومصلت وصل محبويبي بلا بعد ولا هقرب 
ونلت عطاءذي فيض بلامًَنرنولاس لب 
ولاففيتلهنفسي ولايبقيا ده :وب" 


وذلك لأآن الحلول يعنى حلول الإله في شخص بعينه. ولكن ابن عربي يعتقد 
بوحدة الوجود وهي سريان الألوهية في الخلقء أو بمعنى آخر هو أن الحق والخلق 
وجهان لحقيقة واحدة هي وحدة الوجود فلا يحل الإله في شخص بعينه لأن 
الألوهية هى الوجه الآخر من الخلق كله والإنسان هو أعلى مظاهر التجلي الإلبي 
وأعظمه يقول ابن عربي فى ذلك : 


وليس له سوىكوني فتحنزنلهكنحن بنا 

فليوجهان:هووانا وليس له نابانا 

ولكن فى مظليره فنتحنلهكمئلأنا 

فيحمدنيوأحم ده ويعيب ددني وأعب دوا" 
ويقول : 

فلاتنضرإىالحق وتعريهع نالخلق 


> الرسالة الوجودية ص ١5:؟1.‏ 


ولاتتظض رإى الخلق وتكسووه س وى الحعق 
ونزهعهوشيهه وقوفي مقعدالصدق 
وحن الججع إن سكدص.. وان متت حي المحرن 
فلاتبقىولاتفنى ولاتفف ىولاتبقه كا" 


ولبذا منع ابن عربي التجلى فى الأحدية» فنراه يقول : اعلم أن مسمى الله 
وى هالذ ات كل بالأسماء سوك مويكونفما لندمى الله الإازية خامية يشتميل ان 
يكون له الكل. وأما الآحدية الإلبية فما لواحد فيها قدم. لآنه لا يقال لواحد منها 
هذا فالتجلى فى الأحدية ممنوع!" . 

ويقول فى رسالته لفخر الدين الرازي (ت ٠١5‏ ه) : اسم الله مستغرق لجميع 
الأسماء فتحفظ المشاهدة منه فإنك لا تشاهده مطلقاء فمشاهدة اسم الذات (الله 
مطلقا) يعني معراة من جميع النسب أو الصفات أو الأسماء ممنوع, لآأن ذلك يعنى 
التجلي الذاتي الأحدى2 والتجلي الذاتي أو المطلق ممنوع بلا خلاف بين أهل 
الحفائق لئلا يؤّدى ذلك إلى الحلول. 

ووركك لوو غزس لان اقبت كل انق م لابوا تلن |الاغوا رن فاقيا 
مظاهر لبذه الأسماءء, وما وقع اسم إلا على وجود الحق فى الأعيان, والأعيان على 
أصلها لا استحقاق لباء وهذا فى قوله تعالى (يتلوه شاهد منه) - هود: -١!/‏ أي 
يشهد له بصدق النسبة أنه عين بلا حكم: وكونه مظهرأ حكما لا عيناء فالوجود لله: 


1 - المصدر السابق : ص .5١ ,4.١‏ 


2 - د. محمد مصطفى : كتاب رسالة الشيخ محي الدين بن عربي إلى الشيخ فخر الدين الرازني ص ,١١١‏ 
دار الطباعة المحمدية القاهرة. /19/1م. 


وهو المسمى بكل اسم والموصوف بكل صفة والمنعوت بكل نعتء والكل أسماء الله, 
فما الوجود إلا إله والأعيان معدومة فى عين ما ظهر فيها”!! . 

ولكن الإنسان أكمل مجالي الحق وأعظمها لأنه المختصر الشريفء والكون 
الجامع لجميع حقائق الوجود ومراتبه وهو العالم الأصغر الذي انعكست في مرآة 
وجوده كل كمالات العالم الأكبر أو كمالات الحضرة الإلبية الأسمائية والصفاتية, 
لذا استحق دون سائر الخلق أن تكون له الخلافة عن الله!''. وينكشف ذلك للعارف 
فيعرف أن كل شيء هو حقيقة عين الآخرء وأن كل ما يظهر فى الوجود إنما يظهر 
عن عين واحدة لا عن غيرهاء حيث أن فى هذا الكشف تنمحى الاثنينية وهذا معنى 
الحديث (كنت سمعه الذي يسمع به ويصره الذي يبصر به. ويده التي يبطش بهاء 
نوغله الح يمفوهيا .)"ويك الغارف يخوت إن الآمن فى تحفيقته كلق يس 
وحق 557 ولعي واحدة وأعظم مجالي الحق هو الإنسان/'!, فهو - الحق - مرأة 
العبد في رؤية نفسه والعبد مرأة الحق فى رؤية أسمائه وظهور أحكامها. وليست 
هده الأشماء سنوئ عيته ا 

وعلى هذا الأساس يفسر ابن عربي فعل الذي عنده علم الكتاب - آصف بن 
براخيا - في نقله عرش بلقيس لسليمان عليه السلام باعتبار أن آصف يعلم الاسم 
الأعظم. الذي هو نفسه؛ بحكم أنه أعلى مظاهر التجلي الإلبيء فكان هو أتم في 
العمل من الجنء وكان عين قوله عين الفعل نى الزمن الواحدء لعلم آصف أن 
الأفعال كلها لله وإن ظهرت على أيدي العباد وما الفرق بين نسبتها إلى الحق 
ونسبتها إلى الخلق إلا كما الفرق بين الباطن والظاهرء فرأى فى ذلك الزمان بعينه 
سليمان عليه السلام عرش بلقيس مستقراً عنده . 


1 - ابن عربي : الفتوحات المكية ج" “رص"55.ص .٠١ ١‏ 

2 - ابن عربي : فصوص الحكم ج ١‏ /, ص 7”". 

3- ابن عربي : فصوص الحكم ج " / ص ”12., والحديث سيق تخريجه؛ أخرجه البخاري في صحيحه ج ”" 
/ ل ل ١‏ 

- لوجع السايق :بح ١لرض‏ 15 

5 - ابن عربي : الفتوحات المكية ج /١‏ ص 5917. 


ولم يكن ذلك انتقال باتحاد الزمان وإنما كان إعدام وإيجاد من حيث لا يشعر 
أحد إلا من عرفه؛ وهو معنى قوله تعالى(بل هم في لبس من خلق جديد) - ق:5١-,‏ 
فكان رمان عدمه - عرش بلقيس - هو نفس زمان وجوده عند سليمان» ولذا عندما 
رأت بلقيس عرشها مع علمها بيعد المسافة واستحالة انتقاله في تلك المدة عندها: 
قالت (كأنه هو) - النمل 557 - وصدقت فى ذلك لأنه من باب تجديد الخلق بالأمثال, 
وهو .. هو صدق أيضا.ء لأن الشيء في زمان التجديد عين ما كان فيه الزمان 
الماضيء ويعلم بلقيس فى هذا جعلها تقول (رب إني ظلمت نفسي وأسلمت مع 
سليمان لله رب العالمين) - النمل : 565- وما كان ذلك إلا بإعدام وإيجاد في نفس 
الوقت!'! . 

لقد فسر ابن عربي فضل آصف على الجن من حيث أن الإنسان هو أعظم 
وأكمل مجالي الحق فى خلقه. ولذا كان آصف اعظم وأكمل من الجن فكان فعله أتم 
وأكمل من الجنء وما يدل على هذا أنه كان أسرع من القدر الرّماني الذي حدده 
لفعله, فإن زمان ارتداد الطرف لحظة يصعب قياسها لأنه الزمان الذي يتحرك فيه 
البصر ليرى شيئًا من الآشياء. وهو عين الزمان الذي تقع فيه الرؤية مهما يعدت 
المسافة بين الرائى و المرئى» ويرى ابن عربي أنه لم يحدث انتقال من مكان إلى 
مكان بل الذي حدث هو خلق جديد للعرشء أي إعدام له في مكانه الأصليء وإيجاد 
له فى مجلس سليمان كل ذلك فى لحظة واحدةا" . 

وآن كان'افن غوس :قد" انكو قناء الوكود لأن الشىء :لآ وحتوك لهاوما لآ وجو له 
اهنا ذلدا' قاد :لك باعتنار ذال اتطلتق بهيا ن# عدخ همون الفملني لالب ولام مو 
إلا الله. ومسألة الإعدام والإيجاد ما هي إلا محو صور المحدثات وإيجاد مثلها, 
فلقد حول ابن عربي نظرية تجدد الأعراض لدى الأشاعرة إلى تجدد الخلق مع 
الأناس الآ التقالقٌ هنيع وان تمطافة تطوين: ف كل انا شمو نهنا ذا خضي فتن 


الوجوداف هكإذااها افق فيةندك تجلئ قن فيز ماء وامكلوكاف هبن الهبور: 
المتغيرة» والتي تعتبر لا وجود لبا فهي صور واعتبارات . 

فالفناء بهذا الاعتبار هو رمز على محو صور المحدثات محوا مستمرا في كل 
أن من الآنات ويقائها في الجوهر الواحد المطلقء والخلق هو سلسة تجليات؛ ولما 
كانت كل حلقة منها ابتداء ظهور صورة من صور الوجود واختفاء صورة أخرى 
كان معنى هذا أن اختفاء صور الموجودات فى الواحد الحق هو فنائها. وهو فى 
الوقت ذاته عين ظهورها في صور تجليات إلبية أخرى وهو البقاء. فلا فناء للوجود 
بل الفناء في صور الوجود باعتبار أنه لا وجود إلا الله" . 

ويرى ابن عربي أنه لا يعلم تلك الحقائق إلا من له فى الولاية قدّم حيث أن 
العارف في رأيه هو ذلك الذي وصل إلى أعظم درجة فى المعرفة؛ وهو من تحقق 
بالوحدة فى الوحدة. ونظر الوحدة فى الكثرة وعلم في ذلك الحقائق والأسرار: 
توضع الالوفية أن رفسم معني انق فى مكاتة الى ف الواح المعدونة وق حي 
الخلقء فالمعبود قي نظر ابن عربي هو الجوهر الأزلي القديم المقوم لجميع صور 
الوجودء أما العابد فهو الصورة المتقومة بهذا الجوهرء وكل صورة من الصور 
ناطقة بألوهية الحق مسبحة بحمده. وكل صورة من تلك الصور لبا وجه من وجوه 
الخق »وا ذكن أقواع الغيادة مق لديا ارحدة الذاضية: ات يعتلم العسديانة فى 
وهو (الحق) هو (العبد)"', يقول في ذلك (أنت هو من حيث صورتكء وهو أنت 
بالعين والجوهر فإنه هو الذي يفيض عليك الوجود من وجوده)!". 

لقد قصر ابن عربي فهم تلك الحقائق - في رأيه - على العارف أو الولي, 
وهو الذي تحقق بالوحدة في الوحدة؛ أي علم وحدة الوجودء ولجأ ابن عربي إلى 
التوريات والرموز والمجازات حجبا في الواقع لمقصوده عن فهم العامة والفقهاء في 
عصره خوفاً من سخطهم وهجومهم عليه مستخدما لذلك فكرة التقية كما هو 


1- د. عبد القادر محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام ص 5.7, 5.5. 
2- د. المرجع السابق. ص .057١‏ 
3- ابن عربى : الفتوحات المكية ج " // ١؟.‏ 


الحال عند الشيعة, فنراه يقول للخاصة حول عقيدته : فما أفردتها على اليقين لا 
فيها من الغموضء ولكن جئت بها مبددة فى أبواب هذا الكتاب - الفتوحات المكية 
- مستوفاة مبينة» لكنها كما ذكرنا متفرقة؛ فمن ررقه الله الفهم فيها يعرف أمرها؛ 
ويميزها عن غيرها فإنها العلم الحق والقول الصدؤا'! . 

ولذلك عبن عن يفيو :الالومية بالرنون قن إجابته ان سوال العكيم الدرمتى 
(85؟ه) : وما الاسم الذي أبهم على الخلق إلا على خاصته ؟ وما حروفه ؟!", 
فنجده قد أشار إلى ذلك بالحروف : الدال والذال والراء والزاي والواو والألف 
واللام ألف!" . 

وإذا تطرقنا إلى ما يرمى إليه ابن عربي من وراء رموزه تلك من خلال 
مفهومه وشرحه لبذه الحروفء نجده يشير إلى أن الآألف تعنى الأحدية ووجود 
الذات في كمالها"): وللألف القيومية وعن القيومية يقوم كل شيء واللام ألف فى 
رأي ابن عربي تشير إلى وحدة الوجود أو الرابطة التي بين الصورتين للحقيقة 
الواحدة. فحرف اللام مركب من ألف ونون ويفعل بالتلفظ فعل الواحد وهو 
عه ويقعل با لت فلكل: كلتب والحوة و واننا :قاحه رلحيين قلي الخاط آبهها فو 
اللاة :ونيا سنن الله للمقتانيية ولد لكان لقم لمن بعملة الستروف وان كان 
تركنا من ذافن تترجددن فى العا غيل مكنزققن واللاء كيينوة الآلف فالالف 
للق :| فننا» الالك للخل مكل ندال والتذالوانؤاق والتلاء انث قممه 
الصورتين للحقيقة الواحدة؟"). 


1ك الركه الشايق تهاا رش ل 

# لقد أخطأ الشعراني ( ت975 ه) حين اعترف بأنه حذف من الفتوحات ما لا يتفق والإسلام. وذلك في 
كتابيه ( اليواقيت والجواهرء الكبريت الأحمر ) رغم أن ما حذف ثى الواقع من أصول معتقد ابن عربي 
فى وحدة الوجود ( الكبريت الأحمر ج /١‏ ص 5). 

7-4 الدومدى #بخقه الأولبار رمن ج11 
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ومما سيق يتضح أن مفهوم الألوهية عند ابن عربي بعد جزءا من نظريته في 
وحدة الوجود باعتبار أن الوجود تستغرقه حقيقة واحدة وهي الألوهية فما ثم 
وجود إلا الله.ولكن لبذه الحقيقة صورتين أو وجهين الحق والخلقء والعبد هو 
أعظم مجالي الحق ولا يعرف تلك الحقيقة إلا العارف الولي كشفا وذوقا وفنى رأيه 
أنه من الأدب عدم البوح بذلك حيث تعتبر من الأسرار التي تعلم كشفا وذوقاء فلا 
يصح توضيحها إلا لآهلها. ولذا حاول ابن عربي استخدام الرموز والتوريات 
للتعبير عن آراءه تلك وفرقها فى كتبه ليأمن غضب وسخط فقهاء عصره عليه. 


تالذا - عبد الكريم الجيلي: 

وإن كان ابن عربي (ت 158 ه) قد رأى أن العبد هو أعظم مجالي الحقء فإن 
عبد الكريم الجيلي (ت5٠8‏ ه) كامتداد لمدرسة ابن عربي قد رأي أن العبد عندما 
يصل إلى حد بلوغ حق اليقين الذي هو أول مقامات المقربين يعرف هذا العبد أنه 
مظهر لتجلي الألوهية!''؛ فلقد أشار الجيلي إلى أن الاسم عين المسمى وبذلك يكون 
مفهوم الأآلوهية هو المعبر عن الوجود - الله والخلق - والخلق مظاهر تجلى 
الألوهية والإنسان أعلى مظاهر ذلك التجلىا" . 

ويذلك يكون الجيلي قد ربط مفهوم الألوهية بنظريته فى وحدة الوجودء إلا أن 
تفسيره لمذهب وحدة الوجود أوضح من تفسير ابن عربي فهو يقرر أن الخلق 
الظاهر هو الحق الباطن لأن الحقيقة الوجودية واحدة, والكثرة الظاهرة مظاهر 
وتعينات فيهاء والحق يظهر في صورة خارجية وهي الخلق أو الصفاتء والحقيقة 
أن الذات عين الصفات وليست شيئا غيرها كالماء الذي هو عين الثلج وليس شيئا 
غيره؛ فالمسمى بالعالم وهو عالم الصفات ليس أمرا متوهما بل هو موجود على 
الحقيقة لأنه هو المجلى الذى ظهر فى الحقء أو هو النفس الثانية للحقء فا العلم 
مظهر لصورة الحق فى نفسها"', وهو - الله - يتجلى في كل مخلوق ببعض صفاته 


1 - عبد الكريم الجيلي : الإنسان الكامل ج ” /ر ص 45. 
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على قدر استعداد ذلك المخلوق ويتجلى فى الإنسان بجميع تلك الصفات لأن 
الإنسان هو العالم الأصغرء وفيه وحده يتجلى الحق لذاته بجميع صفاته!" . 

ولذا قال الجيلى في كلامه عن الذات والاسم (الله) : إن إدراك الذات العلية 
و أن كلل طويق الكنيت الإلرى إنك إيافرمق إبناك 'دول ديس انق معيحانة 
وتعالى هذا الاسم - الله - مرآة للإنسان الذي هو مظهر لذلك الاسم, وإذا ترقى 
العبد وصفا من كدر العدم صار مرأة لاسمه (الله) والذي يشمل الحق والخلق 
معا". وفى تأويله لحرف الباء من اسمه تعالى (الله) يقول الجيلي : الباء إشارة إلى 
هوية الحق الذي هو عين الإنسانء: أما عن قوله تعالى (قل هو الله أحد) - 
الإخلاص:١-‏ فهي تشير إلى ذلك المعنى:(قل) أي قل يا محمد (هو) أي الإنسان 
(الله أحد) فهاء الإشارة من (هو) راجع إلى فاعل (قل) وهو أنت, وإلا فلا يجوز 
إعادة الضمير إلى غير مذكور أقيم المخاطب هنا مقام الغائب التفاتا بيانيا إشارة 
إلى أن المخاطب بهذا ليس الحاضر بل الغائب والحاضر فى هذا على السواء! . 

وكذلك فى قوله تعالى(ولو ترى إذ وقفوا على ربهم قال أليس هذا بالحق) - 
الأنعام: ١‏ - إشارة إلى أن المراد به ليس محمدا وحده بل كل راءء فاستدارة راس 
ألباء إشارة إلى دوران رحى الوجود الحقي والخلقي على الإنسان: وهو قي عالم 
المثال كالدائرة التي أشارات الباء إليها. فقل ما شئتء إن شئت قلت الدائرة حق 
وجوفها خلقء, وإن شئت قلت الدائرة خلق وجوفها حق,فهو حق وهو خلق وإن 
شئت قلت الأمر فيه بالإلبام فالأمر في الإنسان دوري بين أنه مخلوق له ذل 
العبودية والعجزء وبين أنه على صورة الرحمن فله الكمال والعزا" . 

والواضح هنا أن الجيلي يحاول تآويل الحروف والآيات ليوافق هدفه؛ وهي أن 
الوجود أو الحقيقة واحدة لبا وجهان : حق وخلقء والإنسان أعلى وأعظم مظاهر 


1 - المرجع السابق: ج ١‏ / ص 5/8. ص 0 
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تجلى الألوهية؛ ولبذا ذهب الجيلي إلى أن الحروف الغير منقوطة تعبر عن الآلوهية 
أما المنقوطة فهي تعبر عن الخلق'''. فاستخدم الجيلي الحروف وأولبا حسب ما 
يوافق مذهيه فى حدة الوجود ليعبر عن ذلك المذهب كما فعل ابن عربي من قبل. 

ويستدل الجيلي على مذهبه من حديث الرسول صلى الله عليه وسلم (قال 
الله عاك اتللت الضيالاة ميت بزنين كيد اتسين تتقها الى وتههها لفيدد) 
!"'فيقول : فيه إشارة إلى أن الوجود منقسم بين الخلق والحقء والإنسان هو الخلق 
باعتبار ظاهره والحق باعتبار باطنه'"' وفى هذا المعنى يقول الجيلي: 


لي امك في الدارين لم أر فيهما سواي فأرجو فضله أو فأخشاه 
ولا قبل من قبلي فالحق شأنه ولا بعد من يعدى فأسيق معناه 
وقد حزت أنواع الكمال وإنني جمال جلال الكل ما أنا إلاهو 
فمهماترى من معدن ونياته وحيوانه مع إنسه وسجاياه 
ومهما ترى من عنصر وطبيعة ومن هياء للأصل طيب هيولاه 
ومهما ترى من صورة معنوية ومن مشهد للعين طاب محياه 
ومهما ترى من فكرة وتخيل وعقل ونفس أو فقلب وأحشاه 
ومن منظر إبليس قد كان معناه ومهما ترى من هيئة ملكية 
ومهماترى من شهوة بشرية لطبع وإيثار لحق نتعاطاه 
ومهما ترى من سابق متقدم ومن لاحق بالقوم لفاه ساقاه 
ومهما ترى من سيد ومسود ومن عاشق صب صاب نحوه ليلاه 
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ومهما ترى من عرشه ومحيطه وكرسيه أو رفرف عز مجلاه 
ومهما ترى من أنجم زهرية ومن جنة عدن لبم طاب مثواه 
ومهما ترى من سدرة لنهاية ومن جرس قد صلصلا منه طرفاه 
فإني ذلك الكل والكل مشهدي أناالمتجلي في حقيقته لامو 
وإحتكئرب "اجام وستكت. جميغ اللورئ هم ودافي مسيعاد 


لي الملك والملكوت نسجى وصنعى لي الغيب والجبروت مني منشاء''' 


ومن الملاحظ أن الجيلي هنا يحاول إيضاح مذهبه- وحدة الوجود - في صور 
شعرية فهو يتحدث في معرض الكلام عن الألوهية ووصفهاء فالله تعالى له الملك في 
الدارين لم ير فيهما إلا نفسه باعتبار أن الخلق مظاهر تجليه تعالى فيهاء ثم يوضح 
ذلك ويقول : الكل ما أنا إلا هو, الحق والخلق . 

ومهما يرى الإنسان من مظاهر الخلق كالمعدن والنبات والحيوان والإنس 
وعناصر الطبيعة؛ والصور المعنوية كالفكر والتخيل والعقل ومثل ذلك في الدنياء أو 
مايرى فى السماء من المخلوقات كالعرش والكرسى والملائكة والجنة وسدرة 
المنتهى؛ فكل ذلك ما هو إلا مشاهد تجلى الحق؛ والحق حقيقة كل هذا : (فإني ذاك 
الكل والكل مشهدي ‏ أنا المتجلي فى حقيقته لا هو) فإن اسمه الله شامل للحق 
والهلة. 

ويتضح ذلك أيضا فيما قاله الجيلي في تفسيره لقوله تعالى (وسخر لكم ما فى 
السماوات وما في الأرض) - الجاثية:7١-,‏ إن أول رحمة رحم الله بها الموجدات 
أن أوجد العالم من نفسه جميعا منه؛ ولبذا سرى ظهوره فى الموجودات فظهر كماله 
في كل جزء وفرد من أفراد أجزاء العالم» ولم يتعدد بتعدد مظاهره بل هو واحد في 
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جميع تلك المظاهرء أحد على ما تقتضيه ذاته الكريمة في نفسها إلى غير ذلك من 
صفات الكمال» وإلى ظهوره في كل ذرة من ذرات الوجود. 
أنه خلق العالم من نفسه وهو لا يتجزأء وكل شيء من العالم هو بكماله واسم 
الخليقة على ذلك الشىء بحكم العارية؛ فإن العارية ما هى فى الأشياء إلا نسبة 
الوجود الخلقى إليهاء والوجود الحقى لبا أصلء فأعار الحق حقائقه اسم الخليقة 
لتظهر بذلك أسرار الألوهية ومقتضياتها من التضادء أي جمعه بين الأضداد فكان 
الحق هيولى العالها' . 

وكذلك فى تفسير قول الله عز وجل (وما خلقنا السماوات والأرض وما 
بينهما إلا بالحق) - الحجر : 85- فهو يؤول (بالحق) أي بالألوهية وحقيقتها. على 
الرغم من إجماع العلماء على أن المعنى ينطوي على مفهوم العدل والحكمة 
والصلاح'"؛ فيقول الجيلى : مثل العالم مثل الثلج. والحق سبحانه وتعالى الماء 
الذي هو أصل هذا الثلج فاسم تلك الثلجة على ذلك المنعقد معارء واسم المائية عليه 


حقيقة, والخالق موحود في كل شيء 


وما الخلق في التمثال إلا كثلجة وأنت بها الماء الذي هو تابع 
وما الثلج في تحقيقنا غير مائه وغير أن في حكم دعته الشرائع 
ولكن يذوب الثلج يرفع حكمه وبوضع حكم الماء والأمر واقع 
تجمعت الأضداد في واحد إليها وفيه تلاشت وهو عنهن ساطع'" 


1ه الكرم الحلى : الإشان العائل جنا #رتضن»: 
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يضرب الجيلي مثل الثلج لتوضيح فكرة وحدة الوجودء فهو يمثل الحقيقة 
اعدو لالوفية بالاءءزف القع فى ناد راك تصورة اشر وبا كرا مكلف عن 
الماء وهما في الحقيقة صورتان لشيء واحد أو لحقيقة واحدة, ولذلك منع الجيلي 
الحلول في شخص بعينه كما منع ذلك ابن عربي من قبل لأن الله هو عين 
الممجودات نفسها ووجوده تعالى فى موجوداته وأعلى مظاهر ذلك التجلي فى 
الإنسان . 

ويتضح هذا في معني العبادة ومفهومها عند الجيليء فهو يرى أن العبادة هي 
التحقق بحقائق الأسماء والصفات الإلبية لأننا إذا عبدناه بتلك العبادة علمنا أنه 
عين الأشياء الظاهرة والباطنة'''. ولبذا قال عيسى عليه السلام عندما سأله الله 
تعالى(أأنت قلت للناس اتخذوني وأمي إلبين من دون الله ؟ قال سبحانك ما يكون 
لي أن أقول ما ليس لي بحق) - المائدة : 1١١-,أي‏ كيف أنسب المغايرة بيني وبينك 
؟ ما يكون لي أن أقول ما ليس لي بحق فأقول لبم اعبدوني من دون الله وأنت عين 
حقيقتي وذاتيء وأنا عين حقيقتك وذاتك؛ فنزه عيسى نفسه عن الحلول وعما 
اعتقده قومه لأنهم اعتقدوا مطلق التشبيه فقطء(ما قلت لبم إلا ما أمرتني به) - 
المائدة: /1١1١-,أي‏ مما وجدتك في نفسي فبلغت الأمر ونصحتهم ليجدوا إليك في 
أنفسهم سبيلا ولم أخصص نفسي بالحقيقة الإلبيةا"', لأن الحق تعالى هو حقيقة 
كل شيء وقد اهتدى ورثة علم محمد إلى أن المراد بآدم كل فرد من أفراد النوع 
الإنساني وشهدوا الحق فى جميع أجزاء الوجود"2 

إذن فالحق من وجه منزه عن جميع صفات الحوادث: ومن وجه أخر ظاهر 
بصور جميع الحوداث والإنسان أعلى مظاهر ذلك التجلى: والأصل فيه نفخ الروح 
الإلبية (ونفخت فيه من روحي)- الحجر : 59-: ومن هنا ذهب الجيلي إلى أن 


1 - المرجع السايق : جا/رص 15. 

2 " - المرجع السابق : ج١ا/رصذا‏ . 

؟- المرجع السايق : ج ١‏ / ص 15, 85. 

5- عبد الكريم الجيلي : الإنسان الكامل ج ” //ر ص 58". 
5- المرجع السايق : ج ١15 / ١‏ 


عبادة الذين يشهدون الحق فى الصورة الإنسانية هى أكمل أنواع العبادة على 
الإطلاقا", لأن الألوهية ليست إلا الحق وصورته الخلق'''. يقول الجيلى فى ذلك: 


ياجوهر قامت به عرضان ياواحد في حكمه اثثان 
جمعت محاستك العلى فتوحدت لك باكتلاف فيهما ضدان 


وما أنت إلاواحد الحسين الذي توالكمالله يلا نقصان 


ويصل الجيلي إلى تمام الوضوح المذهبي في قوله من خطاب الحقيقة بغير 
جارحه: فلولا وجوديتك لم تظهر لي ربوييةء آنت أوجدتني كما أنا أوجدتكء فلولا 
وجودك ما كان وجودي موجودا|!" . 

ومن الطبيعي أن مذهبه يؤديه إلى القول بوحدة الأديان» فنراه يؤكد على هذاء 
ويرك أن :مغقى قول الله سيحاته وتعالى (إنفل أخا الله اله إله إلا آنا] ك مله: 00 
أن الإلبية المعبودة ليست إلا أناء فأنا الظاهر فى تلك الأوثان والأفلاك والطبائع؛ وفي 
كل ما يعبده أهل كل ملة ونحلة, فما تلك الإلبية كلها إلا أنا لبذا أثبت لبم لفظة 
الآلبة. وتسميته لهم بهذه اللفظة من جهة ما هم عليه في الحقيقة تسمية حقيقة لا 
مجازية؛ ولا كما يزعم أهل الظاهر أن الحق إنما أراد بذلك من حيث إنهم سموهم 
آلبة لا من حيث إنهم فى أنفسهم لبم هذه التسمية . 

وهذا غلط منهم وافتراء على الحق ‏ فى نظر الجيلي - لأن هذه الأشياء كلها 
من جهة ذات الله تعالى فى الحقيقة هذه التسمية. وهى تسمية حقيقة لأن الحق 
سبحا وتقار غي اللقياسس كيتيا بالأئئة عبيية حقيقة: أزانا الله تسا أن 
يبين أن تلك الآلبة مظاهر وأن حكم الألوهية فيهم حقيقة» وأنهم ما عبدوا في جميع 
ذلك إلا هو, أي ما ثم ما يطلق عليه اسم إله إلا وهو أنا . فما فى العالم ما يعبد 
غيريء لأنني أنا عين المشار إلى مرتبته بالاسم الله ولقد كفر من عبد الحق من 


جهة واحدة, بل الصحيح من جهة جميع المظاهرء فأشار الله تعالى بأن نعبده من 
حيث هذه الآنية الجامعة لجميع المظاهر التي هي عين البوية!'! . 

ومما هو جدير بالذكر أن الجيلي عندما يتحدث عن الله والآلوهية دون الخلق, 
أو عندما يتحدث عن المخلوقات وحدها فإنه لا يقصد بذلك المعنى السنى الصحيح 
ولكنه يقصد النسبة أو الوجه أو الصورة سواء كانت للخالق أو المخلوق, فنراه 
يقول :متى اذكر أن ما للحق وليس لمخلوق فيه نصيبء أو هذا مختص بالخلق ولا 
ينسب إلى الحق فإن مرادي بذلك أنه للوجه المسمى بذلك الاسم من الذات, لأنه 
ليس للذات ذلك لأن هذا الأمر مبنى على الذات جامعة لوجهي الحق والخلق, 
فللحق منها ما يستحقه الحقء وللخلق منها ما يستحقه الخلق على بقاء كل وجه 


في 0507 


كشخص له اسمان والذات واحدة بأي تنادى الذات منه تصيبا" 


ونستخلص مما سيق أن مفهوم الألوهية عند الجيلي يرتبط بنظريته في وحدة 
الوجود وهو جزء من تلك النظرية كما هو الحال عند ابن عربي باعتبار الجيلي 
امتداد لمدرسة ابن عربي إلا أن الجيلي قد حدد الاسم الأعظم فى لفظة الجلالة 
(الله) والألوهية سارية فى العالم فالحق والخلق صورتان لحقيقة واحدة تستغرقها 
وحدة الوجود وأعلى وأعظم مظاهر تجلى الألوهية فى الإنسان باعتبار أنه لق على 
صورة الرحمنء وجامع لحقائق الآلوهية أكثر من غيره من المخلوقات ولذا كان 
الإنسان هو مظهر تجلى الاسم (الله) 


1 - عبد الكريم الجيلى : الإنسان الكامل ج١/ ,5١‏ ”5, ص 29, .3٠0‏ 
5 المرجع نفسه إجا/ررص ضر 


نقد وتعليق : فساد القول بالا تحاد أو الحلول أو وحدة الوجود : 

إن القول بتأليه البشر سواء بالاتحاد أو الحلول محالء لآن معناه قيام موجود 
بموجود على سبيل التبعية. وذلك محال فى حق الله تعالىء لأنه لا يمكن حلول 
القديم في الحادث لاختلاف ماهيتي القديم والحادثء ولأن الحلول يجعل الحال 
تبعا لما حل فيه فلا يتيقن الحال إلا بتوسط المحل فيكون الحال معلولا له ومتأثر 
به: وهذا ينفي ضفة الله.عز وجل فن حيث كونه واجبا لذاتة: والاتخاد والخلول بين 
الممكنيين محالء إذ لا يمكن أن يصير رجلان رجلا واحد لتباينهما فى الذات, 
فالتباين بين واجب الوجود وبين الممكن أعظم وأولى لتباين الماهيتين بين الواجب 
والممكد("). 

ويذكر القاضي عبد الجبار (ت5١:‏ ه) أن القول بالاتحاد والحلول على جهة 
اتخاذ من اتخذ به أو حل فيه هيكلا ومحلا باطلء لأن الله ليس بجوهر ولا جسم., 
واتخاذ البيكل والمحل إنما يصح بين الجواهر والأجسام فكيف يقال إنه عز وجل 
مازجه وجاوره واتحد به وحل فيها". 

ويبين الإمام الغزالي (ت5.5 ه ) أن حلول ذات الإله في الإنسان مستحيل 
الإمكان متعذر الوجودء ذلك لآن وجود كل حقيقة مركبة موقوف على وجود أجزائها 
وتركيبها تركيبا خاصا.ء وحينئذ - أي فيما يصير به جزءا محصلا له صفة 
الجزئية وتركيبه الخاص - إلى انضمام غيره. والتقدير أن أحد جزئي هذه 
الحقيقة(اللاهوت,؛ وجزءها الآخر الإنسان) وهو المحصل للاهوت صفة الجزئية 
وتركيبه الخاص بانضمامه إليه جزءء إذ بذلك حصل مجموع ما ذكر فيكون 
اللاهوت مفتقرا إلى الإنسان؛ وذلك محالء هذا إذا لم يرد بالتركيب امتزاج واتحاد 
أو مجاورة» فإن أريد به شيء من ذلك كان الخطب أعظم في الفساد'!". 
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22" القاهي: عبد الحنان + المحتى :فى ابوات التوكين والقال جاد/ز.هنى 0١5*‏ الدان القيرية باكاليك 
والترجمة. تحقيق : محمود محمد الخضيرىء مراجعة : د. إبراهيم مدكور. إشراف :د. طه حسين . 
3ك ألو جاس الذرالي: الك الكميل الالية عسي يضرع الإنقيل صن 514 تكقيق #اعين القززز كلمي : 

كمع التكرك الاسلافة< 41/1 ١‏ 


وَعَذ: الفانت اخ الآله؟ 131 كان كاله النائكوت كه ظور'فنهامتهدا به أو خل في 
فقد حدثت له صفة بعد خلقه وهو ظهوره فيه؛ فاإذا كانت هذه الصفة واحبة الوجود 
استحال اتصافها بالحدوثء. وإن كانت ممكنة الوجود استحال اتصاف اليارئ 
بهاء لآن صفات البارئ كلها واجبة الوجود لآن كل ما لزم من عدم وجوده محال 
فهو واجب الوجوب وصفات الإله يلزم من عدم وجودها محال بيزنا!" . 

ويضاف إلى ذلك أن مسألة حلول الله فى الإنسان لا تثبت إلا باليقين» ومن 
قال بالحلول ادعاه بمجرد الإمكان من غير إتيان بحجة محركة للظنء ومثل هذه 
العضل زا شعن ينيك رن اللكددا نما لد وريم علد انق القشحة لامعا ال 
شخص وضحت إنسانيته, ثابتة لوازمها وملزومها وذاتيتها من الحيوانية والنطق 
والإعياء والجوع والعطش والنوم و الاجتنان فى الرحم فهذه كلها منافية للإلبية!" . 

وجميع الذين ادعوا الألوهية أو ادعى الغلاة ألوهيتهم كانوا من البشر الذين 
تبين للناس بشريتهم, ولكنهم ادعوا ذلك لحب الزعامة والرياسة بدافع الإعجاب ثم 
القدافة ولةا جتاون قله اشر والحبوفة الستكداء موسو عفني الالرعية 
بكارم قن رزانهن كلةة الوضبل سنن الالاهوت والناموة بالافام ع علا الشيعة 
هو مظهر التجلي بحلول الله فيه, وكذلك عنده غلاة الصوفية إلا أنهم حصروا ذلك 
في الولى دون غيره من عامة البشرء فالولى هو مظهر التجلي الإلبي عند الحلولية: 
وعند أصحاب وحدة الوحود هو العارف بها. 

وَفْقول الغكالن فل افيه للاتهان والتحلول اكه لا يحون ]اكاك والحلرل جين 
عبدين فكيف يتصور بين العبد والربء والعبد عبد والرب رب ؟ وهنا يتساءل 
الغزالي : أو ليس معنى الحلول هو انطباق جوهر على جوهر أو جسم على جسم 
أو عنصر فى جوهر ؟ إن هذا يستحيل عقلا نسبته إلى صلة بين الذات الإلبية وذات 
بشرية ونفسها مهما بلغت هذه النفس من الصفاء والتجرد عن كل ما يشغلها عن 
العق كم كاف الكسين يشادكة ولا رونلا الابإراد #خالكيا فكرف يعصضيور 


1 - الغزالى : الرد الجميل ص ."”7١‏ 
2 - المرجع نفسه: ص 555. 


عقلا أن تكون هي هو ؟. وإذا نحن سلمنا بإمكان ذلك بالنسبة إلى نفس واحدة, 
تكن ١‏ طلم كد حقو التدويو :وكات مضني الال كلها 1ج . فمن المحال إذن 
أن يحل الله فى النفوس أو يتحد بها! . 

وهذا النقد من الغزالي لفكرة الاتحاد أو الحلول نقد عقليء والغزالي فى تبيان 
الأستمالة الففلية تناه المكزة ومقولاتها يلخن إن الطريقة الجدلية الت كيين 
الحالات المكفة للإتحان: قم قيرفل غلتى استهالة كل منهاء فتنكيى بإثيات أن 
الاتحاد فى جملته أمر لا يقره العقل ني أدنى درجاته من الوعي'"'؛ ذلك أنه في حال 
الاتحاد أو الحلول بين ذاتين يقول الغزالي : إما أن تظل كل منهما قائمة بنفسها 
وإذن فليس هنا اتحادء وإما أن يقال ريما تفنى إحدى الذاتين وتظل الأخرى 
موجودة وهذا باطل؛ ثم كيف يتحقق المزج بين القديم والحادثء أو بين موجود 
ومعدوم ؟. ويتبين من ذلك أن أصل الاتحاد أو الحلول باطل!". 

وقد برهن أيضا عضد الدين الإيجي المتكلم الأشعري (ت 757 ه) على 
بطلان الحلول بقوله: إنه تعالى لا يجوز أن يحل فى غيره؛ وذلك لأن الحلول هو 
الحصول على سبيل التبعية وأنه ينفى الوجوب الذاتيء فلو استغنى عن المحل 
لذاته لم يحل فيه, وإن كان هناك حلولا لاحتاج إلى المحل ولزم من ذلك قدم المحل, 
ويتضح من ذلك بطلان الحلول . 

وكما لا تحل ذاته في غيره لا تحل صفته فى غيره لأن الانتقال لا يتتصور على 
الصفات وإنما هو خواص الذوات لا مطلقا بل الأجساء'"'؛ فهو تعالى لا يتحد بغيره 
لامتناع اتحاد الاثنين مطلقا. كما أنه لا يجوز أن يحل فى غيره لأن الحلول يتعارض 
مع الوجوبء إذ يفيد الحلول التحيز والافتقار إلى المحل!''.وكذلك القول فى وحدة 
الوجود حيث إنها تطور لفكرة الاتحاد والحلول وانتقال فكرة تآليه الخلق من طور 


1 - أبو حامد الغزالى : المقصد الأسنى ص 775,171 . 

2- د. عبد القاور محمود : الفلسفة الصوفية في الإسلام ص 90؟52. 

3 - الغزالى : المقصد الأسنى ص 179,778,١١7‏ . 

4- شد الذنية الإيجي : المواقف في علم الكلام ص 75,5275”, دار عالم الكتب, بيروتء بدون تاريخ . 
5- د. أحمد محمود صبحى : قي علم الكلام ج”/رصغ 55. 


الفالته التشاسن :فى :اكه عيقة إن لوو التقمو افا لخد كا الكرة الطاتة الخانا ينول 
من الخخااص. 

وكماف لمتكهالة لحان :والحلوزو و لوجر مقلا دقان الدون الاساتس يكو 
فلي ركيؤة التوحيف الضى فين الدغامة الأساسية اق المقيدة الاسلامقة:والقران 
الكرية ملل يالايات الى تدفوا إل وكدانية الله:وصتدئغنه الشتريك والولة: وتنهى 
على المشركين شركهم. وتبين أن الشرك بالله خسران مبين؛ وعلى سبيل المثال فإن 
الله سبحانه يقول (ما اتخذ الله من ولد وما كان معه من إله إذا لذهب كل إله بما 
خلق ولعلا بعضهم على بعض سبحان الله عما يصفون) - المؤمنون:١5-,‏ ويقول 
تعالى (لو كان فيهما آلبة إلا الله لفسدتا) - الأنبياء : ؟؟-, وقال تعالى في سورة 
الأخاحفن زكلهؤ !الله احود الله الحسع ولع نولم ووله وله مك ركد القى): 
وقال جل شأنه(ليس كمثله شيء) - الشورى:١١-.‏ ويصف الله تعالى المشرك 
بقوله (ومن يشرك بالله فكأنما خر من السماء فتخطفه الطير أو تهوى به الريح قي 
مكان سحيق)- الحج : .-"١‏ 

وقد حكم الله تعالى على القائلين بألوهية المسيح ويألوهية البشر من قبل 
بالكفرء ويبين سبحانه أنهم بقولبم أن المسيح ابن الله يضاهئون قول الذين كفروا 
من قبلء قال تعالى (لقد كفر الذين قالوا إن الله هو المسيح ابن مريم) - المائدة 
-» وقال تعالى (النصارى المسيح ابن الله ذلك قولبم بأقواههم يضاهئون قول 
الذين كفروا من قبل قاتلهم الله أنى يؤفكون) - التوية »-٠٠١:‏ إذن فالقرآن الكريم 
ينتهن إنهاءات« لقاندن بالرهية السريان خبوزة كانه يواه بالاتعاد ان الجلون 
أو الوحدة . 

وغلاة الشيعة ومن وافقهم أو تابعهم من غلاة الصوفية بعد أن نقلوا القول 
بألوهية البشر- والتي بدأت فكرتها من العصور الأولى للتاريخ الإنساني مارة 
باليهودية ثم المسيحية -. وخلعوا الألوهية على الإمام أو الولى أو الخلق والوجود. 
قد حاولوا أن يدعموا ذلك بآيات من القرآن يؤولونها لتوافق هواهمء. وقد سبق 
ذكرها ولا يخفى أنه تأويل بعيد عن الحقيقة. ومجاف كل المجافاة لمراد القرآن 


الكريم. فجاءت أقوالبم وآرائهم عبارة عن مجرد ادعاءات وأوهام ومزاعم قائمة على 
الظن . 

ويتضح من ذلك أن مفهوءم الآلوهية سواء عند غلاة الشيعة أو غلاة الصوفية 
القائلين بالاتحاد والحلول وأيضا أصحاب وحدة الوجود ينطوي على معنى واحد, 
وإن اختلفت فيه عباراتهم وطرقهم, وهذا المعنى هو تأليه البشرء فمنذ أن نقل 
الفكرة عبد الله بن سبأ وألقاها في محيط الشيعة وتبنتها الإسماعيلية الباطنية ثم 
النزارية حتى العصر الحديث والتي تمثلت فى آراء الأغاخانية والبابية والبهائية, 
نجدها تحتوي على معنى واحد وهو أن الإمام هو مظهر الإله سواء بحلول الله فيه 
أو بالوحدة بين العالم أو الخلق أو الألوهية؛ والإمام هو أعظم مظهر لتجلى الألوهية 
فيه, ولم يخرج غلاة الصوفية عن ذلك المعنى أو المفهوم ولقد اتضح ذلك عند 
البسطامي وابن عريبي والجيلىء والواضح هو التآثير المتبادل بين غلاة الشيعة 
وغلاة الصوفية نى هذا المنحى وإن اختلفت الألفاظ والمصطلحات والطرق إليه. 

ولا شك أن تلك الأفكار بعيدة كل البعد عن الحقيقة وعن الفطرة السليمة التي 
خلقها الله تعالى» ولقد أوضح القرآن الكريم والسنة المحمدية الشريفة أن كل من 
قال بتأليه البشر فهو كافر. فالرب رب والعبد عبد ولا يصير الرب عبدا ولا العبد 
رباء فالله عز وجل (ليس كمثله شيء) - الشورى : »-١١‏ مفارق بوجوده القديم 
وجود الممكنات المحدثات منزه عن صفات المخلوقين, ولا يندمج اللاهوت مع 
الناسوت ولا الناسوت مع اللاهوت سواء بالاتحاد أو الحلول أو الوحدة. ومن 
الجدير بالذكر أن معظم المذاهب والفرق قد ربطوا مفهوم الألوهية بالولاية فما هو 
مفهوم الولاية في الفكر الإسلامي ؟ وما هي العلاقة بين مفهوم الألوهية والولاية ؟ 
هذا هو ما سيجيبنا_عنه الباب التالي. 


الباب الثالث 


الفصل الأول 
معن الولايممّ 


الولاية لفظة تدل - لغة - على القرب» ثم على ما تتصل بها من معان مختلفة 
كالمحبة والنصرة والمؤازرة والسلطان وتديير الأمر والمتابعة'''. ولقد استعملت فى 
الإسلام؛ ووردت فى القرآن والسنة. حيث اصطبغت بصبغة خاصة:, واتجهت 
اتجاهات تتناسب وما وردت من أجله؛ فمن الناحية الفقهية استعملت في فروع 
شرعية مختلفة: كولاية اليتيم وولاية العتق وولاية النكاحء» ومن الناحية السياسية : 
ولاية الإمامة. كما استعملت من جهة أخرى - وهى موضوع البحث - كصفة لله عز 
يه ها لإظاوق 1ل بالأضافة إن معن عداده كنا ومطكنينيا العبانيا لضاف إلى 
الله أو بالإضافة بعضهم إلى بعض'" 

ومن الآيات التي ذُكرت فيها الولاية صفة لله تعالى قوله عز وجل ( فالله هو 
الولي) - الشورى 0 وقوله تعالى ( وهو الولي الحميد) - الشورى: /75-, وقوله 
تعالى ( وكفى بالله وليا وكفى بالله نصيرا) - النساء: 5:-. ( قل أغير الله أتخذ 
وليا فاطر السموات والأرض) - الأنعام ,»-١4:‏ ونسب الولاية إلى نفسه فى قوله 
تعالى( هنالك الولاية لله الحق هو خير ثوابا وخير عقبا) - الكهف:: 5- ومن الآيات 
التي وصف نفسه فيها بالولاية مضافة إلى بعض عباده قوله تعالى ( الله ولي الذين 


1- ابن منظور : لسان العرب ج5 / ص ::45١‏ الفيروز أبادي : القاموس المحيط ج://رص١١4:‏ مصر, 
7ام. 

2- د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج؟/رص. 

وللعؤون” اللحزيهاقن : التفرتفا ع فى 1 
واتل مع عن مفهوم الولى والولانة ##العاشاض اتح يضط حا السوفلة تصن :ا 
المكسير 2 7 الريتانة هن 30 


أمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور)- البقرة :561-, وقوله عز وجل ( بل الله 
مولاكم وهو خير الناصرين) - آل عمران .-١65٠:‏ 

وقوله تعالى ( واعتصموا بالله هو مولاكم فنعم المولى ونعم النصير ) - الحج 
:4 -» ومن الآيات التي نال العباد فيها وصف الولاية بالإضافة إلى الله قوله تعالى! 
آلا إن أولياء الله لا خوف عليهم ولا هم يحزنون الذين آمنوا وكانوا يتقون) - يونس: 
7 , وقوله عز وجل ( قل يا أيها الذين هادوا إن زعمتم أنكم أولياء لله من دون 
الناس فتمنوا الموت إن كنتم صادقين) - الجمعة :7-, ومن الآيات التي ذكرت فيها 
الولاية مين العياد معضيهم بالإضناقة إلى يخضن قولة تعاان 1 

( يا أيها الذين أمنوا لا تتخذوا الكافرين أولياء من دون المؤمنين)- النساء : .-١55‏ 


أولا - المعنى اللغوي والمدلول الشرعي : 

ويذلك نرى أن هناك صلة بين المعنى اللغوي والمدلول الشرعي للولاية» إذ كل من 
الأمرين يدور على القرب والحب والقيام بالأمر الذي هو ني صالح الولي''' حيث أن 
الراخة مسالة مساولة مححطلة يق ذقنا لله كانه ومن العناد لله فال لان مزق اللف هد 
وجل ولاية الريوييةء وتقارنها ولاية أخرى ليست بإطلاق ولكنها عامة بالنسية 
للمؤمنين الصالحين وهي ولاية النصرة والتأييد كما في قوله تعالى ( وهو يتولى 
الصالحين) - الأعراف : 157-, وكما في الحديث القدسي ( من عادي لي ولياً فقد 
آذنته بالحرب)!' . ١ ١‏ 

ثم لا تزال تسمو درجاتها وتضيق دائرة شمولها لتصبح في أعلى درجاتها أمرأ 
َال الغزة والرقعة لا يناله إلا الأفران الأتقياء'الصالحون المجاهدون المحستون: يمن 
عليهم الله ويجتبيهم ويهبهم ولايته وقربه ونصرتا!", وفىي ذلك يقول تعالى( الله 


1 - الحافظ بن أبي الدنيا : الأولياء ص1. تحقيق وتعليق : مجدى السيد إبراهيم, مكتبة القرآن» القاهرة, 
/اكام. 

2 - أخرجه البخاري في صحيحه جث/ ص .٠١‏ باب التواضع: والأحاديث القدسية ج ١‏ /رص١8.‏ 

3 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج؟/رص؟١.‏ 


يجتبي إليه من يشاء ويهدي إليه من ينيب ) -- الشورى -١١:‏ وقوله تعالى( والذين 
جاهدوا فينا لنهدينهم سبلنا وإن الله لمع المحسنين)- العنكيوت:196 -. 

وإذا كانت ولاية الله تعم حتى تشمل كل مؤمن؛ وتخص حتى يرتبط تحققها 
بمشيئة الله وبتحقيق بعض الصفات - بعد تحقق الإيمان - كالصلاح والتوكل 
والتقوى والإحسانء فإن ذلك يفتح الباب ولا شك لصور التقديرء تتفاضل بها 
النفويس حسيما نالت من عوامل التفضيلء فالقرآن يضع الناس درجاتء يقول عز 
وجل ( إن أكرمكم عند الله أتقاكم) - الحجرات:17١-,‏ ويقول تعالى ( فأصحاب 
البحتة نما ناكا فر الدوقة وأهجحكانا الشكة هنا احسهان التشمة والسائتوة 
السابقون أولئك المقريون) - الواقعة -١1/:‏ . 

ويذكر تعالى الذين أنعم عليهم من المقريين بقوله ( فأما إن كان من المقربين 
فروح وريحان وجنة نعيمء وأما إن كان من أصحاب اليمين فسلام لك من 
أصحاب اليمين ) - الواقعة ,-5١-484:‏ ثم يفتح - يعد ذلك - باب التفاوت 
والتفاضل على مصراعيه فيقول تعالى ( انظر كيف فضلنا بعضهم على بعض 
وللآخرة أكبر درجات وأكبر تفضيلا) - الإسراء:١7-,‏ وهذا التفضيل هو جزاء 
العمل والإخلاص فى عبادة الله تعالى وطاعته. فيفضل الله تعالى عبده المخلص 
المؤمن بالقرب والنصرة والولاية في الدنيا والآخرةا'', مصداقاً لقوله تعالى ( لهم 
البشرى في الحياة الدنيا وفىي الآخرة) - يونس : 14-, وقوله تعالى ( أنت وليي 
في الدنيا والآخرة ) - يوسف -١١١:‏ 

وإلى هذا المعنى الذي يبرز بوضوح خلال النصوص القرآنية والنبوية يعود 
مفهوم الولاية الذي كان الصحابة رضوان الله عليهم والمسلمون الأولون يعيشون فى 
رحابه؛ ويأخذونه مأخذ التسليم؛ دون أن يتكلفوا مناقشته والتعمق في قضاياه 
وتفريعاته؛ لأنه يقع فيهم ولبم ولا يقع منهم موقع الغرابة من المتفرج؛ بل يترك آثاره لا 
في عقولبم وحدهاء بل في نفوسهم وقلويهم وسلوكهم ويظل يعمل فيها تهذيبا وتأديبا 
وتطهيراء ويسلك بها مسالك العناية الإلبية والمواهب الريانية التي يهبها الله عز 


1- د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذى ونظريته في الولايةعج”/, ص >؟١‏ . 


وجل لمن شملتهم عنايته ورعايته بمزيد إكرام واختصاص على اختلاف مظاهر هذا 
الإكرام واختلاف نواحي هذا الاختصاص وتفاوت درجاته''', ولذلك فلا داعي لتكلف 
الإغراب في البحث عن أصول أجنبية لمفهوم الولاية لآن الأصول قريبة وواضحة قفي 
القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة. حيث أنها تفسر تفسيرا مقبولا لنظرية الولاية 
وتؤصلها وتوضحها. 


. 


نانيا - أصل فكرة الولاية : 

لقد أرجع بعض الدارسين فى هذا العصر الحديث منشأ فكرة الولاية وما تفرع 
منها من قضايا كالكرامات والطبقات أو الدرجات إلى ما قبل الإسلام: ومن هؤلاء 
آدم متز(19177م) الذي أرجع أصل فكرة الولاية إلى المذهب النصراني الغنوصى, 
ويرى أن الإسلام اقتبس الفكرة وأدخلها إلى مجتمعها" . 

والواقع أن الولاية لا ترجع إلى المذهب النصراني الغنوصي ولا إلى غيره؛ فلقد 
أوضح القرأن الكريم والسنة النبوية الشريفة أن الراية سس النصرة والقرية 
والمحبة» وأن الولي هو من توالت طاعاته لله تعالى من غير تخلل معصية وهو الذي 
تولى الحق سبحانه وتعالى حفظه ونصرته وحراسته من المعاصى والمخالفات!", كما 
قال تعالى ( وهو يتولى الصالحين) - الأعراف :111-, أي كل ولى صالح تقي 

ومن الملاحظ هنا أن الآية لم تقيد لفظ ( الصالحين ) بزمن معين بل هو مطلق 
وعام فى الأزمنة مع الأخذ فى الاعتبار تناسخ الشرائع وإن الإسلام يَحُب ما قبله, 
وأيضا أوضح القرآن والسنة أن معاني الولاية موجودة منذ بدء الخليقة متفقة مع 
الآأديان على اختلاف شرائعها إلى أن جاء الإسلام واكتملت معاني الولاية وبرز 
مفهومها الذي يتسق مع الشريعة الإسلامية فالمفهوم بدأ بسيطا فى إطار النصرة 
والتأييد ثم أخذ فى الاكتمال بظهور الإسلام وشريعته 
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ونأ يزيد ذللة, القضيص القزافي والأحانية النيوية رفوي التاق الكرهم نا اب 
أ فال وفاسو لوعي كان اخيهما >قابدل سامين الكقن التهالكي كولاه الله 
بنصره وقبول قريانه وأيده بحفظه من المعصية وهدايته. قال تعالى ( واتل عليهم نبأ 
ابني أدم بالحق إذ قريا قريانا فتقبل من أحدهما ولم يتقبل من الآخر قال لأقتلنك قال 
إنما يتقبل الله من المتقين. لئن بسطت إلى يدك لتقتلني ما أنا بباسط يدي إليك لأقتلك 
إني أخاف الله رب العالمين. إني أريد أن تبوء بإثمى وإثمك فتكون من أصحاب النار 
وذلك جزاء الظالمين . فطوعت له نفسه قتل أخيه فقتله فأصبح من الخاسرين . فبعث 
الله غرابا يبحث فى الأرض ليريه كيف يوارى سوأة أخيه. قال يا ويلتي أعجزت أن 
أكون مثل هذا الغراب فأوارى سوأة أخي فأصبح من النادمين) - المائدة: /1-11؟-. 

وفي قصة موسى والعبد الصالح- عليهما السلام ما يدل على ولاية العبد 
الضالع الذى أيده الله تعالى بالعالم اللذنى والرحفة: قال تغالى حاكيا غن موسى 
وفتاه يوشع بن نون ( فوجدا عبدا من عبادنا آتيناه رحمة من عندنا وعلمناه من لدنا 
علما ) - الكهف :16- . 

وكذلك فى كه سينا غليهالطلاء اندض عند عتم من الكتان > اخيلففت 
فعندما سمع سليمان عليه السلام بقدوم ملكة سباً ورعاياها سامعين مطيعين له. قال 
لمن بين يديه أن يآتوه بعرشها قبل قدومهم عليه مسلمين. فبين لهم الله تعالى فضل 
ولاية وكرامة آصف على الجن وذلك فى قوله تعالى ( قال يا أيها الملا أيكم يأتيني 
بعرشها قبل أن يأتوني مسلمين قال عفريت من الجن أنا أتيك به قبل أن تقوم من 
بعانك راك علنه لدرى انتنكه ,فاق | لذى حند» كل الكنات انا انك نكيل أن يرق إلنه 
طرفكء فلما رأه مستقرا عنده قال هذا من فضل ربي ليبلوني أأشكر أم أكفرء ومن 
شكر فإنما يشكر لنفسه. ومن كفر فإن ربي غني كريم) - النمل :54..54-.* 


ويبين الله عز وجل في صورة الكهف نصرته وولايته وهدايته ورحمته لأصحاب 


«» للمزيد : 
المسعودى مروج الذهب,طه ج٠/رصه‏ "2 تحفيق : محمد محمى الدينسيروت:157١.‏ 


الكهف”*, لقد كانوا فتية آمنوا بربهم واعترفوا له بالوحدانية؛ فألبمهم الله رشدهم 
وآتاهم تقواهم حيث توافقوا على كلمة واحدة وهي عبادة الله وحده لا شريك له 
فاتخذوا لبم معبدا يعبدون الله فيه. فعرف بهم قومهم فوشوا بأمرهم إلى ملكهم 
وكان هو وقومه على الكفر يعبدون الأصنام, فتواعدوا للفتية وتامروا عليهم: فما كان 
للفتية إلا الفرار بدينهم من الفتنة فآووا إلى الكهف فراراً من القوم خوفا على دينهم, 
فبسط الله عز وجل عليهم رحمته ونصرته وولايته ورشده وذلك فى قوله تعالى (أم 
حسبت أن أصحاب الكهف والرقيم كانوا من آياتنا عجبا . إذ أوى الفتية إلى الكهف 
فقالوا رينا أتنا من لدنك رحمة وهيئ لنا من أمرنا رشدا . فضرينا على أذانهم في 
الكهف سنين عدداء ثم بعثتاهم لنعلم أي الحزيين أحصى لما لبثوا أمدا . نحن نقص 
عليك نبأهم بالحق إنهم فتية آمنوا بريهم وزدناهم هدى وربطنا على قلويهم إذ قاموا 
فقالوا رينا رب السموات والأرض لن ندعوا من دونه إلبا) - الكهف :3,: ١‏ -. 

وأيضا في قصة مريم أم عيسى عليه السلام ما ينبئ عن ولايتها ومقامها فى 
الولاية حيث إنها صديقة مصداقا لقوله تعالى( ما المسيح ابن مريم إلا رسول قد 
خلت من قيله الرسول وأمه صديقة) - المائدة :5/-. وأخبر تعالى كذلك عن الأمور 
التي تتصل بالولاية كالاصطفاء والنصرة والتأييد والحفظ والكرامة والمحبة وحسن 
القبول, قال تعالى ( إذ قالت امرأة عمران رب إني نذرت لك ما في بطني محررا فتقبل 
مني إنك أنت السميع العليم؛ فلما وضعتها قالت رب إني وضعتها أنثى والله أعلم 
بما وضعت وليس الذكر كالأنثى. وإني سميتها مريم وإني أعيذها بك وذريتها من 
الشيطان الرجيم فتقبلها ريها بقبول حسن وأنبتها نباتا حسنا وكفلها زكرياء كلما 
دخل عليها زكريا المحراب وجد عندها رزقاء قال يا مريم أني لك هذاء قالت هو من 
عند الله. وإن الله يرزق من يشاء بغير حساب) - آل عمران:5”, /17"-, وقال عز 


#»ه الله تعالى أعلم بزمان أهل الكهف. والظاهر أنهم كانوا قبل ملة النصرانية» حيث اعتنى أحبار اليهود 
بحفظ خبرهم وأمرهمء وخبرهم من الأشياء التي حاول اليهود بها امتحان الرسول صلى الله عليه وسلم 
في علمها فدل ذلك على أنهم كانوا قبل المسيح.ء (ابن كثير : تفسير القرآن العظيم. ج”"/ صا7., 
القرطبى : الجامع لأحكام القرآن ج ١‏ /ر ص؛5". القاهرة.1575) 


وجل ( وإذ قالت الملائكة يا مريم إن الله اصطفاك وطهرك واصطفاك على نساء 
العالمين )- آل عمران :87- . 

يذكر تعالى أن الملائكة بشرت مريم بولايتها واصطفاء الله لبا من بين سائر 
العالمين, بأن اختارها لإيجاد ولد منها من غير أب وبُشرت بأن يكون نبي شريفا 
يكلم الناس فى المهد ويدعوهم إلى عبادة الله وحده لا شريك له؛, وأمرها بكثرة العبادة 
والقنوت والركوع والسجود لتكون أهلا لبذه الكرامة ولتقوم بشكر هذه النعمة التي 
أنعمها عليها المولى عز وجل'' . 

ولقد أخبر الرسول صلى الله عليه وسلم عن أولياء كانوا في القرون الماضية: 
وذلك في خبر راهب كان فى بني إسرائي يقال له جريجء يقول الرسول صلى الله 
عليه وسلم ( وكان جريج في صومعته فعرضت له امرأة وكلمته فأبى؛ فأتت راعيا 
فأمكنته من نفسها فولدت غلاما فقيل لبا : ممن ؟ قالت من جريجء فأتوه وكسروا 
صومعته فأنزلوه وسبوه فتوضاً وصلى ثم أتى الغلام فقال : من أبوك يا غلام ؟ قال 
: فلان الراعي . قالوا : أنبنى صومعتك من ذهب ؟ قال لا إلا من طين)!" . 

وأخبر كذلك في تفسير قصة أصحاب الأخدود عن الغلام والرامب وعن 
كرامات الغلام بعد تعلمه من الراهب حيث كان الراهب والغلام من الموحدين المؤمنين 
الصالحينا'"'. وقال صلى الله عليه وسلم ( لقد كان فيما قبلكم من الأمم ناس 
مُحّدثون» فإن يكن في أمتي أحد فإنه عمر)!", قال ابن وهب ( مُحدّثون ) أي : 
يدون وها يذل علق يجوف إولناء فى الأقم الستابةة : 

ويتضخ من ذلك أن قغاتي الولاية موحونة مذاندء الخليقّة إلى أن جاء الانسلاء 


1ت أزن #ذيو + قصبصن ايحن 37ة: 

2- متفق عليه. وأخرجه النووى فى رياض الصالحين. ص ٠١7262١”‏ عن أبي هريرة. حديث رقم 509, 
القاهرة.155. وذكره ابن كثير في قصص الأنبياء. ص 171 . ١‏ 

3- القشيري : لطائف الإشارات. ج/رص 01.. 
والحديث رواه مسلم في صحيحه من حديث صهيب. ج”"/ ص058, النووي فى رياض الصالحين. ص 
,> حديث رقم 1509. 

4 - رواه مسلم في صحيحه. ج ”/ر ص 751 


واكتملت هذه المعاني ويرز مفهومها الذي يرتبط ويتسق مع الشريعة الإسلامية, 
فالأولياء كانوا في القرون الماضية على اختلاف مللهمء ولبم وجود الآن على الشريعة 
السلا باعتباناان"الانحلاه وحن جا قلهةؤلا ولأنة الآن الاالن كان شملا لودو 
القيامة؛ وفي وصف الأولياء قال صلى الله عليه وسلم ( إن من عباد الله لعبادا 
قبطي الأنناءوالكنيد ا قيل :امن هم يا رسول الله قال صلق الله علية وسل : 
قوم تحابوا بروح الله من غير أموال ولا اكتساب» وجوههم نور على منابر من نورء 
لايخافون إذا كاف الناس» ولا يحزفوق إن اخدون الناس) كم عاذاز الا إن أولناء الله 
لا خوف عليهم ولاهم يحزنون )!' . 

ويتضح أيضاً مفهوم الولاية من تعريف الإمام القشيري ( ت510ه ) حيث إنه 
من الصعب إيجاد تعريف محدد لمعنى الولاية, ولعل التعريف الذي أورده القشيري 
يمكن اعتباره تعبيراً صادقا وصحيحا عن المقصود, يقول القشيرى : الولي له 
معنيان؛ أحدهما : فعيل بمعنى مفعولء وهو من يتولى الله سبحانه أمرهء قال تعالى ( 
وهو يتولى الصالحين ) - الأعراف :111-., فلا يكله إلى نفسه لحظة بل يتولى الحق 
سبحائه وعانتة: والتاتي ‏ فحيل مبالفة من الفاعل »وهيل الندى يدول اعباده يخا تيكة: 
كاوه تدر ان التوالى سن شين:1 عطلا و القع درتر كاز الوسعتوور الح فق 
يكون الول و01 

فالولاية إذن اث ببسبو اموي برعاي لبه كخيل بالخين :لامكل إلى نسي 
لحظة؛ ويترتب على هذه الرعاية أن لا يقصر في حق من حقوق الله؛ ورعاية من 
الغو لوالسضاقة8 وأداء الطاغات المطلوية مقهرولا يمكن أن يشيل ال :ضوضة الولاية, 
إذا أففل :از تصن فى :هذة الزعاينة فالاوان لااتلؤد هين الفانية والكانة تزه 
الأون!”. 


1 - يونس :17», والحديث رواه مسلم في صحيحه ج؟ //, ص5 5؛ باب فضل الحب في الله تعالى . 
الأحانيك القن :هذا رصن 

2 - القشيري : الرسالة القشيرية: ؟ / ص .57١‏ 

3 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية. ج7/ ص 350. 


وعلى ذلك فقد لا تجب الولاية للعبد بمجرد سعيه لباء أي بمجرد رعايته لأداء 
واجباته بغير تقصير لأنها متوقفة - بعد القيام بهذه الواجبات - على وجود الرعاية 
الإلبية التي لا يملك أحد من أمرها شيئاء لكن الولاية تتحقق بمجرد تولى الله له 
بالرعاية, لأنه يلزم منها - ولابد - أن يُوفْق العبد لأداء ما طلب منه أداؤه. ولا يملك 
مرتبة الولاية ما لم تكن هناك رعاية إلبية تحيط بالعبدء بل إن أداء الطاعات والعبادات 
يعتبر أثرا من آثار التوفيق الإلبي . 

وتكون الولاية على هذا المعنى منوطة أولا وأخيرا بتحقيق هذه الرعاية الإلبية, 
ويكون أداء الطاعات أثرا من آثار هذه الرعاية أو مرافقا لباء فإذا وجدت الطاعة ثم 
صادفت هذه الرعاية فقد تحققت الولاية على قدرهاء فجوهر ولاية الله للمخلوق هو 
محبته ونصرته وحفظه ورعايته. وجوهر ولاية المخلوق لله هو المحافظة على أداء 
الطاعات والعبادات . والولاية تتحقق باجتماع الأمرين معا! . 


ثالثا - المعجزة والكرامة : 

وهناك بعض القضايا التي تتعلق بالولاية وترتبط بها ارتباطا وثيقاء بل وتعتبر 
من القضايا الأساسية للولاية, وهي الكرامة والحفظ والكرامة أمر خارق للعادة 
وترد في مصدرها إلى الله تعالى: فهو الذي يسخر ما يسخر لمن يشاء من أوليائه 
إكراما له"'. وظهور الكرامات علامة صدق الولي ف أحواله. لأنه من لم يكن صادقا 
فظهور مثله عليه لا يجوز. فالكرامة فعل ناقض للعادة ظاهر على موصوف بالولاية 
في معنى تصديقه في حالها"'. وهي أمر يمكن حدوثه ولا يؤدي وقوعه إلى رفع أصل 
من أصول الدين'''. وكرامات الأولياء : كإجابة دعوة أو تمام حال أو قوة على فعل أو 


1 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية. ج ” /رص 17/17 . 
2- الكلاباذي : التعرف. ص 85. 

3- القشيري : الرسالة ج”/ر ص١٠1.‏ 

4- النووي : بستان العارفين. ص ”5 ط١.‏ إدارة الطباعة المنيرية» القاهرة. .197٠‏ 


كفاية مؤنة يقوم لبم الحق بها؛ أو حفظ من المعاصي ودوام التوفيق للطاعات. وهي 
مما يخرج عن العادات 2 

ولقد أجمع معظم الأئمة " على إثبات كرامات الأولياء بالأدلة النقلية والعقلية, 
فالنقلية ما ورد في القرآن الكريم في قصة موسى والعبد الصالح؛ وفي قصة سليمان 
وأصف وأهل الكهف ومريمء وفى الخبر كرامة جريج الراهب وكلام الغلام الرضيع, 
وكرامات الغلام في تفسير قصة أصحاب الأخدود'"'» وروى أن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم بعث العلاء بن الحضرمي (ت "١‏ ه) في غزوة؛ فحال بينهم وبين 
الموضع قطعة من البحر فدعا الله باسمه الأعظم ومشوا على الماء!" . 

وأقاصيص الكرامات تكاد لا تحصى كجريان النيل بكتاب عمر بن الخطاب ( 
ت5"ه) رضي الله عنه ورؤيته جيشه بنهاوند العجم وهو على المنبر بالمدينة المشرفة 
حتى قال لأمير جيشه يا سارية الجبلء: محذرا له ممن وراء الجبل لمكر العدو به. وفي 
ذلك كرامتان: إحدهما : رؤيته سارية مع بعد المسافة؛ والثانية : إسماع سارية كلامه 
كذلك. وكشرب خالد بن الوليد "١(‏ ه) السم من غير تضرر به. ونحو ذلك من 
الخوارق التي تكاد لا تحصى ولا تعدا '. أما الأدلة العقلية فإن الكرامات واقعة عقلا 
لأنها من جملة الممكنات التي لا تستحيل على القدرة الإلبية . 

ويقول فى ذلك الإمام ابن تيمية (ت778 ه) إن الكرامات هبة ومنة من الله تعالى 
يؤتيها الولي وهي من علامات الولاية» وهي ترجع إلى صفات الكمال الإلبية: العلم 
والقدرة, فما كان من الخوارق من باب العلم يكون الإلبام و الرؤيا و الفراسة 


1[- الكلاباذى: التعرف. ص. ؟ . 
وانظر: الجرجانى : التعريفات ١/497‏ 
. د.محمد جواد مغنية : معالم الفلسفة الإسلامية,»صة؛؟. 
* كرامات الأولياء ثابتة شائعة بين أهل السنة والجماعة. وإنما أنكرها أكثر المعتزلة لما في ذلك من لبس بين 
المعجزة والكرامة ( د. أحمد محمود صبحى : فى علم الكلام, ج"/ .)٠١8‏ 
2ك النورى اماف الفارفين هن 6ق ١.‏ 
3- القشيرى : الرسالة القشيرية ج "/ ص؟/ا؟ 
؛ الطوستى + اللمع: ضبلة؟. 
4 - الشعراني : اليواقيت والجواهر ج”/ ص١ ٠١‏ بص ؟١٠.‏ 


المادقةاو الكسكك :والتدا فد يونا كا ونان القدزة فين القاكنو:وكتزتيكون هينة 
وصدقا ودعوة مجابة ونصرة من الله عز وجلء وذلك لآن كلمات الله تعالى نوعان, 
كونية ودينية» قال تعالى( إنما أمره إذا أراد شيئا أن يقول له كن فيكون ) - يس:87, 
وقال ( وتمت كلمة ريك صدقا وعدلا)- الآنعام ,-١١5:‏ والكون كله داخل تحت هذه 
الكلمات وسائر الخوارق الكشفية والتأثيرية:أما النوع الثاني : الدينية وهي القرآن 
وشرع الله الذي بعث به رسوله, وهي أوامره ونواهيه. وحظ العبد منها العلم والعمل 
مهال .. 

والكرامة يجتمع فيها الأمران. القدرية الكونية والشرعية الدينية» فكشف الأولى 
الحلم والكواتة»ةالكوجة :وكشت الثانية العلج تامور اه الشرعة: فيدر الأوان 
التاكير فى الكوشات: وقدرة الثاشة فى الخترعيات: كالقطاعة والعنودية وحهاد النفتن 
والقدرة عليهاء فيؤتى الولي من الكشف والتآثير الكوني ما يؤيد به الكشف . 

أما التأثير الشرعي فهو علم الدين والعمل به والأمر به. ويوّتى من علم الدين 
والعمل به ما يستعمل به الكشف والتآثير الكوني بحيث تقع الخوارق والكرامات 
تاجمة لاو امو النمية: زان لك فق متحي افكول الل تعال ( ناك نعين واماك تستمين) 
- الفاتحة:5-»إذ الأول هو العبادة والثاني هو الاستعانة وهو حال النبي صلى الله 
عليه وسلم والخواص الأولياء من أمته المتمسكين بشرعيته ومناهجه باطنا 
وظاهراءفإن كراماتهم مستمدة من معجزاته باعتبار أن اسم المعجزة يعم كل خارق 
للعادة ولكن المعجزات للأنبياء والكرامات للأولياء! . 

والفارق بين المعجزة والكرامة هو أن المعجزة هي البرهان القاطع على ثبوت 
نبوة الأنبياء وهي فعل يخلقه الله خارقا للعادة على يد النبي معترفا بدعواه. وذلك 
الفعل كأن يقول الله عز وجل له: أنت رسوليء. تصديقا لما ادعاه. وهي أشد قوة 


الكوم, -.195م. 
2- أبن تيمية ه الملعجزات والكرامات. ص>", 15 


وخرقا للعادة من الكرامة'', والمعجزة لابد لبا الإظهار لأنها تعود على الغير 
وصاحبها يقطع بأنها معجزة. أما الكرامة خاصة بصاحبها ولا يستطيع أن يقطع 
بأنها كرامة أم استدراج؛ وصاحب المعجزة يتصرف فى الشرع ويقول ويفعل بأمر 
اللقولا وج لصاح الكراينة فس اسوئ العسلت وتفول الاحكام :لان كرامنة 
الولي لا تنافي حكم الشرع بأي وجه ولأنها مستمدة من المعجزة, وتلتقي المعجزة مع 
الكوامة ف تاكيدي الأول انيما شعلان كازفان للعانةا:والخاضة «اتيمامين موامب 
الحق تعالى لا من مكاسب العبدا". 

والحكزانخ5 لالانك هموق لأسا دروو لال لني لذ بوحة فين القت «والاولناء 
لبج كرام ددتفيا أحابة البضاءه كلها مقر يهنا فو عمو للاشن) كاز فنا ركه 
معجزة لنبي لا يجوز تقدير وقوعه كرامة لولى» فيمتنع مثلا فلق البحر وانقلاب 
العهنا حمة واتحناء الوق و القصدواء والسر اددومكة :فا الفتدز اك يدحت شتات 
لإعجاز الخلق عن الإتيان بمثلهاء والأنبياء يحتجون به على المشركين والأولياء 
يحتجون بالكرامات على نفوسهم حتى تطمئن وتوقن ولا تضطربا", لأنها حصلت 
للولي بواسطة متابعته للنبي صلى الله عليه وسلم,ء فالكرامة للولي هي بحكم صدق 
فيكيته التو !"كرو ايعان الافيا: حلى سيل اللعجؤات امنا للأوليا فيى على ديل 
الكرامات, لذلك أجمع الأئمة المثبتون لذلك على أنه لا تؤتى المعجزة أو الكرامة إلا 
لنبي أو ولي باعتبار أن المعجزات أو الكرامات من جهة التأييد للنبي ودعواه تجاه 
قومه وللولي تأييد لنفسه وعلامة على صحة طريقا"'. 


لك غيه الوهات التتعرانن البواقيت والجراهر ١‏ /رظن 1 

2- الجريرض كشك الحدرب جار ص 100 
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وإن كان صاحب المعجزة مأمون من الاستدراج فإن صاحب الكرامة لا يأمن أن 
يكون حاله كحال بلعام بن باعوراء. ولذلك فإن الكمّل من الأولياء يخافون من وقوع 
الكرامات على أيديهم؛ ويزدادون بها جلا وخوفا لاحتمال أن تكون استدراجاء 
ومعجزات الأنبياء تزيد قلويهم لعصمتهم عن وقوع الاستدراج لبمء والذي يحفظ 
الولي من المكر الخفي أو الاستدراج هو عدم رمي ميزان الشريعة من يد الولي ليزن 
به حالها'', قال تعالى ( والله خير الماكرين ) - آل عمران :54-», ومن هنا يجب 
التفرقة بين العصمة والحفظ؛ فالعصمة للأنبياء والحفظ للأولياء على سبيل الكرامة 
لآن الحفظ من الكرامة وهي بخلاف العصمة التي للأنبياء وحدهم دون الأولياء. 

وعلى هذا فالولي محفوظ من المعاصي لا على سبيل الوجوب بل الكرامة: لآن 
الحفظ على سبيل الوجوب عصمة وذلك مخصوص للأنبياء عليهم السلام!"', فإن 
عصمة النبي راجعة إلى أمر يخلقه الله في النبي يكون له مناعة من العصيان على 
الدوام؛ أما الولي فمثل سائر العباد لكن الله تعالى يحفظه من العصيان بنور يقذفه 
في قلبه فيهديه ويصرفه عن المعصية ولو لم يتبع هذا النور لسقط فريسة المعصية. 
لأن الولاية رهن ببقاء الطاعة وأداء التكاليفا". والا سقطت الولاية عنه, فالغالب على 
الولي صدقه فى أداء التكاليف التي هي حقوق من الله عز وجل!! . 

ويقول عز وجل حاكيا عن إبليس (قال رب بما أغويتني لأزينن لبم فى الأرض 
ولأغوينهم أجمعين . إلا عبادك منهم المخلصين . قال هذا صراط على مستقيم. إن 
عبادي ليس لك عليهم سلطان إلا من اتبعك من الغاوين) - الحجر :15,55- فالولي 
محفوظ من الإغواء لأنه من المخلصين, ومع هذا ليس بمعصوم من صغيرة ولا كبيرة: 
فإن وقع فى المعصية انسلخت عنه الولاية إن لم يتعجل التوبة الخالصة"). 


1ك السدرامن : اليؤاقيف والنهؤافر رن ا 
2 - عماد الدين الأموي : حياة القلوب ج؟/ ص 817؟. 

3- د. أبو العلا عفيفي : التصوف الثورة الروحية فى الإسلام ص١ ١٠‏ ".القاهرة. ”1553م . 
(الخوررس كفت الكهرن ار ع 

5 - الكلاباذي: التعرف. ص .4١‏ 


وإن كانت عصمة الأنبياء على الدوام فإن حفظ الولي يجوز رفعه؛ وتتغير عاقبة 
الراك وتشلتلة فته الولاية كينا كرت الللعاح يق جاعور ان قلعن اود الانتنت الأعطه توف 
انه من أوات لوك اذاقه (افاتسلع منها )د الاقراف :00م حرا معضة: 
ودعائه على موسى عليه السلام'''. وعلى هذا فإن الولي لا يأمن عاقبته لذلك فهو 
هداوم على 1ذاء القر انض والتر افل والقلا عات هدك ' * 

الله تعالى رحمة وهبة ومنة وكرامة منه عز وجل!"”* . 

وإن كان هذا هو المفهوم الإسلامي للولاية - فى أبسط معانيه - وما يرتبط من 
تعننايا: كالكرامة و الفا إلا اننا نحد الشيعة > القلاة مده عن رهه الحصوين - 
قن أكظاو1 فى :ذلك المقيوم وخلطو] بق الولايةالخيضة ونان الإنامة النشاسةركذلك 
بين المعجزة والكرامة والعصمة والحفظ وقالوا بتأليه البشر بالاتحاد أو الحلول أو 
الوكندة: وان زوح الزلنةمتناس فى الأقنة يمسق تتفل الالوهسة من إعناء' إلى اماد 
يعغلوا كل ذلك ححك مقولة أن الإماخ مررمظير تكلى الالوهية. 


رابعا - الولاية والإمامة : 

لقد بدأت فكرة الإمامة عند الشيعة الأوائل بسيطة.تتعلق بالسياسية ويولاية 
على رضى الله عنه وأحقيته بالإمامة والخلافة نصا ووصية وإما جلية وإما خفية, 
وعدم ري الإمامة من أولاده!". ثم أضافوا إلى ما اعتمدوا عليه من آثار دعاوي 
أخرى تضفي علي أهل البيت رضي الله عنهم قداسة دينية خاصة تقوى أدلتهم 
وتبرر عقيدتهم السياسية. فأتبتوا لبم العصمة عن الكبائر والصغائر من حيث أن 


1 الترمذى : ختم الأولياءء ص .51٠١‏ 

قم الكويرق” ككل مكدو 1 

» للمزيد عن المعجزة والكرامة: 
عبد الجبار المعتزلى : شرح الأصول الخمسة. ص ص 518 وما بعدها . 
- عضد الدين الايجى : المواقف ص ..5١١‏ 

3 - الشهر ستاني : الملل والنحل ج ١‏ /رص .١55‏ 


الإمامة امتداد للنبوة وأن الأئمة قد نيط بهم حفظ الشرع كالنبي, لأن حفظهم من 
أظهر فوائد إمامتهم فتلزم لذلك عصمتهم كما تلزم للنبي!'' . 

ويبدو أنهم اضطروا إيجاب العصمة لبم من هذه الناحية لأنه لو لم يكن 
معصوما لكان شأنه شأن أآحاد الأمة, وذلك نسبة إلى منصبه كإمام فالنبي يوحى 
إليه فينبه على وجه الخطأء أما الإمام فلا يوحي إليه ولذلك تلزم عصمته وتجبا", 
أما الكرامة فقد جعلوها كالمعجزة ولم يفرقوا بينهما فجعلوا للأئمة معجزات وقوة 
إلبية تدل على صدق ولايتهم وأحقيتهم فى الإمامةا" . 

ومنذ بداية الحركة الشيعية؛ وانتقال فكرة تأليه البشر وإلقائها فى المحيط غلاة 
الشيعة على يد عبد الله بن سبأ بادعائه ألوهية الإمام على رضي الله عنه. والشيعة 
فرق وقوع المهزاك غلك بق الإناء أو الأئقة وهم أفل ديت الفيوة وؤورفة الأشياء قلكد 
روى أن عليا قد رد الشمس بعد أن فاتته صلاة العصر باعتبار أنه مظهر الألوهية 
وأن روح الإله قد حلت فيه. ومن حيث ذلك فإن المعجزات تقع على يديها'', وبذلك 
خرجت الكرامة من كونها تقدير لشخص الولي وهبة ومنة من الله تعالى إلى مكانته 
التي تفوق مكانة البشر وتدخل فى نطاق الألوهية والمعجزات. ولذا ربط الشيعة مفهوم 
الألوهية بالإمامة والولاية* وذلك لأهداف وغايات سياسية في ثوب ديني. 


1 - محمد تقى الحكيم : الأصول العامة للفقه المقارن ج١‏ /, ص 141, دار الثقافة بيروت.1577م. 
3ت "ووو النتاء درك الحعب اموي ولطزننا فى الول 1 
3 - المرجع السابق : ج؟ /رص 58. 
4- د. كامل مصطفى الشيبى: الصلة بين التصوف والتشيع ج ١‏ / ص١؟؛‏ 
*» انظر: 
- د. محمد الشافعى : المدخل إلى دراسة علم الكلام,.ص ١65‏ ومابعدها 
15 «الطوسن رمال الأنامة جامد طير ار 
محمد الظفر : عقائن الافاسة هن ١5'وما‏ يعذهناالقاهرة 18/1 
- ابن تيمية : منهاج السنة ج١‏ “رص ١١‏ وما بعدهاء القاهرة. ١195315‏ م 


الفصل الثاني: الشيعمَ 


أولا - الشيعة الأول (غلاة الشيعة وتأثرهم بالأديان المغايرة للاسلام ): 

وترتبط الامامة عند الشيعة بفكرة الوصية وكذلك الرجعةءفلقد نسبت المصادر 
إلى ابن سبأ وأتباعه القول بالوصية والرجعة, فإن ابن سبأ هو الذي نقل فكرة 
الوصية وقال بهاء ونص قوله , إنه كان ألف نبي» ولكل نبي وصيء وكان على وصى 
محمدء ثم قال : محمد خاتم الأنبياء وعلىَ خاتم الأوصياءء. ثم جعل على إلبا بعد 
ذلك!'! . 

وأيضا الرجعة وهي عودة الشخص بنفسه مرة أخرى بعد موته أو غيبته. فإن 
ابن سباً هو أول من ألقى بها فى المحيط الشيعي ولكنها مرت بمرحلتين: الأولى : 
القول برجعة النبى صلى الله عليه وسلمء ونطق بها فى حياة الإمام على, والثانية : 
يزعم أن عيسى يرجع ويكذب بأن محمد يرجعء وقد قال الله تعالى ( إن الذي فرض 
القيامة وليس الرجعة. ولقد لقي قول ابن سبأ قبولا من أتباعه فقبلوا ذلك عنه . 


1- المقريزى : الخطط ج/ر ص *.7. 
* ويؤكد النشارء أن القول بالبداء والرجعة والوصية والمهدى والأسباط والقداسة وغيرها يهودية الأصل 
قالت بها الشيعة الغالية 
انظر: النشار :نشأة الفكر الفلسفى ج ١‏ /ر ص1 وما بعدهاء وانظر معه الجزء الثالث. أثر اليهودية في 
مايش العقيدة التشهة القالية: 
١‏ تالظيري ماري الاسم والاولهدة /0 4 كدان المعارفه القاهر 3531 
؟ . النويختى: فرق الشيعة. ص ٠١‏ 


: السيبأية‎ -١ 
لقد أسقط ابن سباأ الفكرة على الإمام على؛ وعندما كان منفى فى مدائن قال‎ 
للذى نفاه حينما أخبره بموت على : كذبت لو جتتنا برأسه لعلمنا أنه لم يمت ولم‎ 
يقتل ولا يموت فسوف يرجعا')» والقول بالرجعة غلو ووجه الغلو فيه أنه تجاوز على‎ 
الحد في تصور شخصية الإمام» فهو عندهم عصى على الموت فلا يؤمنون بموته‎ 
فدفعهم هذا إلى القول بغيبته ثم بعد ذلك برجعته. ولم يفعلوا هذا إلا لأنهم صدموا‎ 
بموت هذا الذي اعتقدوا بألوهيته وأنه مظهر الإله فوجدوا فى الرجعة تخلصا من‎ 

الفناء وتحقيقا للخلود الذي هو من صفات الألوهيةا'" . 

ولم تكن تلك الأفكارء الوصية والرجعة؛ من ابتداع ابن سبأ أو من خياله. وإنما 
أتى بها من التراث اليهودي وهو أول من نقلها إلى الفكر الشيعيء فاليهود قالوا : إن 
موسى قد أفضى بأسرار التوراة والألواح ا يوق حر دون اكع تجاه والعايج 
بالأمر من بعده ليفضي بها إلى أولاد هارون لأن الأمر كان مشتركا بينه وبين أخيه 
وكان هو الوصيء فلما مات هارون في حال حياة موسى انتقلت الوصية إلى يوشع 
وديعة يوصلها إلى شبير وشبر ابني هارون!' . 

وعندما نرجع إلى نصوص العهد القديم نجد أن وصية موسى ليوشع مثبتة قي 
كان النسلة ا موه موسي يرتفه رجال :لله اجناء افدن سوم ابعر اتدل مويو او لشيس 
لاك (نة كل سهد الشحب الأرشنى والرت'ساتن اناماة فو يكو مغك ل9 تهملك 
ولا يتركك لا تخف ولا ترتعد )» (وقال الرب لموسى هذه أيامك قد قربت لكي تموت 
ادع يوشع وقفا في خيمة الاجتماع لكي أوحيه)!" ١‏ 

لقد وجد ابن سباأ في اليهودية أن سلسلة طويلة متصلة من الأنبياء تلى 
بعضهم بعضاء وهذه السلسلة لا تقف حيث إن لكل نبي خليفته إلى جانبه يعيش أثناء 
حياته وهو الوصيء فكما كان لموسى خليفة هو يوشع كذلك لمحمد خليفة هو على به 


ا د. فتحى محمد الزغبى : غلاة الشيعة. ص 0 
3 - سيفر التثنية الإصحاح الحادي والثلاثون, رفم .١6,1/‏ 


يستمر الأمرء وأدى ذلك إلى اعتباره عارفا بالغيوب وتجسيدا للخلافة عن 
الله'''»وعندما لم يستسغ ابن سباأً الحرية التي مارسها المسلمون فى اختيارهم 
للخليفة بعد الرسول صلى الله عليه وسلم ركن إلى يهوديته ينهل منها ويحرف بها 
الإسلام !" . 

وكذلك الرجعة. فعلى الرغم أن هذه الفكرة قالت بها أمم وملل كثيرة 
كالفارسية والزرادشتية والبنديةا"'. إلا أنها لم تكن معروفة عنهم أو لم يكن للغلاة 
اتصال مباشر بهم؛ وهذا يدل على أن ابن سباً قد نقلها عن اليهودية» فإن من مسائل 
اليهود العامة تَجُورْ الرجعة وتقع لبم في أمرين : حديث عزير عليه السلام إن أماته 
الله مائه عام ثم بعثه. وحديث هارون عليه السلام إذ مات فى التيه وقد نسبوا موسى 
إلى قتله بألواحه حسدا له فاختلفوا في حال موته؛ فمنهم من قال : إنه مات وسيرجع., 
ومنهم من قال: غاب وسيرجع'"'؛ إذن فإن أول من أدخل فى الفكر الشيعي القول 
بالرجعة وبدأها في شخص النبي صلى الله عليه وسلم هو عبد الله بن سبأء كونه 
يهوديا وقد تثقف بالثقافة اليهودية يؤكد أن مصدر الفكرة يهوديء لأن فكرة الرجعة 
ليست من وضع الشيعة ولكنها قد تسريت إليهم عن طريق المؤثرات اليهودية على يد 


عبد الله بن سب!")* 


؟- الكيسانية والحربية: 
وتعتبر تلك الأفكار التي قال بها ابن سبأ - تأليه الإمام؛ والعصمة, ووقوع 


3 فلبوون :+ القوانه شيعه طن 1ط مرمة «زكع الرسي دوي وكالة الطوهات: 
الكويت./1517ام. 
2 - د. فتحى محمد الزغبى : غلاة الشيعة. ص 55 . 
8 الشهرسكاقي ؟ انال والفحل بج ص١‏ 
د. محمد البهى : الجانب الإلبى من التفكير الإسلامى ص ١/ءطة.‏ مكتبة وهبة. القاهرة. 1987. 
فح الشرون سيتام الملل والقدل ع 
وت هوا مقميهن القند والشريعة صرة ا 
للمذي :. الاتجن 7الوافك ضر 
لق رنوت ب تسق ف لد 2 


الشيعة من بعده في بلورة أفكارهم عن مفهوم الإمام: كل يأخذ منها ما يناسبه؛ فلقد 
سيق القول بأن جميع فرق الغلاة قد قالت بفكرة تآليه البشر متمثلة فى شخص 
الإمام باعتباره مظهرا لتجلي الألوهية وبالتالي تقع المعجزات على يديه. وقالوا أيضا 
بالوصية والرجعة؛ فالكيسانية تقوم على القول بإمامة ابن الحنفية (ت١8‏ ه) ويعد 
موته قالوا : هو المهدي سماه على مهديا ولم يمت ولا يموت ولكنه غاب وسيرجع 
يملك الأرض . 

وفرقة منها قالت : إنه مات وأوصى إلى ولده أبي هاشم (ت97 ه)!", ثم ظهر 
نديد غلاة انتتفارا فكرة الوضينية ليتوا الديه الانامة وهم لنتسواشن ال النت: 
كحمزة بن عمارة البربيري وهو من أهل المدينة وأقام بالكوفة ويدأ غلوه بها وأراد 
الإمامة فادعى أنه نبى وأن محمد ابن الحنفية هو الإلها"', وادعاوّه الإمامة كان مرحلة 
عائفة لكان الوه وذل ومسا انين لصفي التشبوهو| كو التعيرض الذي صسابوز 
عليه الغلاة» فيبدءون بالوصية التي تجعلهم أئمة ثم يدّعون النبوة ثم يصلون إلى ذروة 
الغلو بادعاء الأأرهية رواحي هف قر ككل الألوهية . 

وكذلك الحربية وهي من فرق الكيسانية الغلاة نسبة إلى عبد الله ين عمرو بن 
حرب الكنديء. وتولدت عقب وفاة أبي هاشم بعد أن ادعى زعيمها الإمامة بوصية من 
أبي هاشم.ء وزاد ابن حرب على أقوال سابقيه فكرة الأسباطء: والحريية يعنون 
بالأسباط الأئمة : على والحسن والحسين ومحمد بن الحنفية. ووجه الغلو في جعلهم 
أسباط أن ابن حرب قد أضاف إليهم صفات رفعتهم فوق مستوى البشر وهو 
استمرار للغلو الذي وضعه عبد الله بن سبأء فيقول ابن حرب عنه : بهم يُسقى 
الخلق الغيث ويُقتل العدو وتموت الضلالة» من تبعهم لحقء ومن تأخر عنهم ممُحق, 
وإليهم المرجع وهم كسفينة نوح من دخلها صدق ومن تأخر عنها غرق وهوى'" . 


1 - النويخنى : فرق الشيعة. ص 5" ١5؟.‏ 

3 التريحق فرق الشسيعة هن 0 

3 - القمى : المقالات والفرق. ص 52. 58,تحقيق وتعليق : د. محمد جواد مشكور. مؤسسة مطبوعاتي 
عطالى ٠‏ طهران 917ام. 


وافحافي الندرية إل ولا الأناظ العصحة قو مسومو عق انقطل 
والزلل والجور والمعصية؛ ولقد بالغ ابن حرب فيهم وعلى الأخص فى ابن الحنفية؛ 
نقذ محا ول ابن خوع إن نيقفي 1 عيةةبستد ا افق القرا ن تنا إلى القاريل الذي لا 
صيلة ل#بالمعنى الحقيقى وكاده يردذا !نيجل القران شيعا فهو يقول : والإمامة 
والخلافة والملك فى أريعة وذلك فى قول الله تبارك وتعالى ( والتين والزيتون وطور 
سينين وهذا البلد الأمين) - التين : .-9,١‏ 

ويبرر لجوءه إلى التآويل بقوله : فالكلام يكون رمزا ومثلا وكتابة ووحيا فالتين 
على والذتون الشمنة وطون يتن الحسين دوهن" البلن الأمين مهمه اين الحتفية 
واللة اقميه ديه لأقية الأثمنة الأحلة عمق الامثلاوقة علع قفا أنيع سس طامون 
أماكنهم وحقوقهم فأقسم بهم ليدل على تفضيله إياهم وليزيد فى ذكرهم '", ثم اعتقد 
برجعة ابن الحنفية وظهور معجزاته وتحقيق العدل والقسط فى الأرض على يديه !! . 

ويعد أن نقل ابن حرب فكرة الرجعة إلى محمد بن الحنفية - والتي كان قد 
وقينها نينا فى الإعام على تن اس قلالنيةاللقل ل تريحة اخون بيخ لعل 
تتوهفا ف ولت خط افو سينا وهنو ايفاق لنقشية الالؤفية بخنت إن روغ الله 
تناسخت في الأنبياء والأئمة إلى أن انتهت إلى ابن الحنفية ثم أبي هاشم ثم إليه 
بوصية أبي هاشم لها" . 
"- البيانية والجناحية : 

وأيضا البيانية: فلقد ادعى بيان بن سمعان ( ت 5١١ه)‏ أولا أن أبا هاشم هو 
الإمام القائم المهدى وأنه سيرجع فيقوم بأمور الناس ويملك الأرضء وأنه هو - بيان 
- وصى على إمامه أبي هاشم؛ فزعم أن أبا هاشم نص على إمامته ونصبه إماما"". 
وهكذا استطاع بيان أن ينقل الإمامة إليه نقلاً شرعيا - فى مفهومه هو وأتباعه - 


1 - المرجع السابق : ص 59. 
3 - البغدادي : الفرق بين الفرق.ص5 ١:‏ 


بادعاء أنها تَمّتْ بوصية من أبى هاشم حتى لا يتهم بأنه دخيل على الأئمة. فإن نقل 
الامامة بالوصية كانت الوسيلة في التنصيب على الأتباع!", ثم بعد ذلك ادعى بيان 
أنه نبي ونسخ بعض شريعة الرسول صلى الله عليه وسلم, ثم ادعى لنفسه الريويية 
على جهة التناسخ وأن الروح الالبية قد انتقلت إليه من الإمام علي إلى ابنه محمد ثم 
إلى ابنه ابي هاشم ثم إليه بالحلول!". ١‏ 

وزادت على ذلك الجناحية - نسبة إلى عبد الله بن معاوية (ت١؟١ه‏ ) - القول 
بالتناسخ: والإباحية. فكما أن الأرواح تتناسخ من شخص إلى شخص فكذلك روح 
الله تناسخت من آدم إلى عبد الله بن معاوية مارة بالأنبياء والأئمة!', وبهذا قد 
أضافوا إلى الغلاة السابقين فكرة الدور فى قولهم بالتناسخء وتقوم هذه الفكرة على 
أن الأرواح تتناسخ من شخص إلى شخص حسب الإيمان والكفرء فالأرواح المؤمنة 
تنتقل مدة فى بدن آخر فكانوا يسمون أنفسهم بأسماء أصحاب النبي صلى الله 
عليه وسلم ويزعمون أن أرواحهم فيهم,ء وبهذه الفكرة- التناسخ - أصبح زعيمهم 
عبد الله بن معاوية هو الإمام بل والنبي والإلها''. وأضافوا أيضا معرفة الإمام 
والوصول إليه يرفع الحرج والتكاليف فمن عرف الإمام يرتفع عنه التكليف وليصنع 
ا 


:- المغيربة والمنصورية والخطابية: 

ولقد سار على نفس النهج كل من المغيرية والمنصورية والخطابية. حيث 
استخدم المغيرة(ت59١١ه)‏ وأبو منصور ز(ت١؟١اه)‏ وأبو الخطاب الأسدى 
(ت48١1١ه)‏ أفكار سايقيهم كالتناسخ والوصية والرجعة لانتقال الإمامة إليهم 
والتي تعنى عندرهم النبوة وادعاء الألوهية ويلورة كل ذلك في مفهوم الألوهية 


1 - الرازي : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين. ص 45 . 
2- الأشعريى : مقالات الإسلاميين جا//ر ص"لا. 

3 - الشهر ستاني : الملل والنحل؛ ج١‏ /ر؟١”.‏ 

4 - النويختي :فرق الشيعة: ص 8+. 

5- الرازي : اعتقادات فرق المسلمين والمشركين .يص165. 


لديهها'". 
4- الإسماعبلية: 

وأضافت الإسماعيلية الباطنية إلى ذلك طرق ترتيب الدعوى والتي تنتهي إلى 
اعتناق المريد مذهبهم'' والذي ينتهي بدوره إلى تأليه الإمام واعتباره مظهر 
الألوهية!". ْ 

وآتفنا فكرة الإماالشتون والأنناء الستود ع خلقن كان حو بن اسماعيل 
(ت918١‏ ه) هو أول الأآئمة المستورين الذين كانوا يسيرون فى اليلاد سرا ويظهرون 
للدعاة جهرا.فكان من مبادئهم إذا كان الإمام مستورا فلا بد أن يكون حجته ودعاته 
ظاهرينا'!. ولقد فرقت الإسماعيلية بين الإمام المستودع والإمام المستقرء فالإمام 
المستودع هو الذي يكون وصيا على ابن أحد الأئمة في حالة طفولته. وحينما يبلغ 
مرحلة النضج يصبح إماما مستقراء والإمام المستقر هو صاحب النص الشرعي 
والسلطان الروحي وعصمته ذاتية لآنه الوارث الشرعيء ويكون بذلك معصوما حيث 
تناسخت الروح الإلبية في الأنبياء مارة بالأئمة إلى أن وصلت إليه فأصبح هو المظهر 
الأسمي والصراط المستقيم والذكر الحكيم والألوهيةا" . 

وأدخلت الإسماعيلية فكرة المنازل المقدسة كالنقباء والتي دارت فى الإسماعيلية 
حول رجال عددهم اثنا عشر يسمون الحجج يبثون الدعوة في غيبة الإمام أو في 
حضرته.؛ وهم مقدسون وعددهم ثايت ويسندهم تكوين العالم الطبيعي كما سند عدد 
الأئمة السبعة فى السلسلة الواحدة؛ وهكذا يشارك الحجة الإمام في العلم والدعوة 
والسند الإلبي'''. وهذه الفكرة قد تأثر بها التتصوف الفلسفي بعد ذلك وتتضح فى 


2 - اليقدادى : الفرق بين الفرق79.2١.‏ 
4 - الشهر ستانى : الملل والنحلبج ”/ر ص 58. 
5 - د. محمد على أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي فى الإسلام.ص 1617. 


كتابات ابن عريي'''؛ فالائمة تدور أحكامهم على سبعة كأيام الأسبوع والسموات 
السبع والكواكب السبع, والنقباء تدور أحكامهم على اثني عشرا . 

ومجموع الآئمة والنقياء همو مجموع حروف البسملة التسعة عشرء مما يدل 
على أن لعدد النقباء أصلا إلبيا قدسياء فهناك سبع فترات فى فترات الأنبياء 
والرسل : آدمء نوح:» إيراهيم» موسىء عيسىء. محمدء محمد بن إسماعيل وكل واحد 
من هؤلاء الأنبياء السبعة أعقب سبعة من الأئمة. وأول كل سيعة من هؤلاء الآئمة هو 
الإمام الصادق وآخر كل سبعة من هؤلاء الأئمة يعقبه اثنا عشر نقيبا تنتهي الفترة 
النبوية بالأخير منهم وتبدأ بعدها فترة نبوية أخرىء فالفترة النبوية السادسة التي 
بدات بمحمد قد بلغت نهايتها على يد محمد بن إسماعيل!. 1 

زحكيتن ذه النظرو ةهجوب العياة وتتظطوو ولا يتقطع الوح الالبى ولا ينتيى فى 
فكرة ردقا جين من قتزاك نار الكليقة 2 لها مقي على مدراك رعلئ راس كل 
فترة نبي وبين كل نبي وآخر أئمة يخلفون النبي وكل دور لا حق ينطوي على كل صفات 
الدور السايق عليه. وكذلك فإن صفات الأنبياء في كل الفترات واحدةء وأيضا صفات 
الأنعة ويحكتن انام الفضيو أن الذؤى رازه الأسناءحفتفا بزو الائقة الذون سيدوة أيضنا: 

ولبذا كان يوصف الإمام الإسماعيلى فى الدور الفاطمى بأنه خليل الله وكليم 
الله ومظهر تجلي الألوهية, وظل الله على الأرض والإنسان الفاضل الكامل؛ فالإمام 
هو الصورة الإنسانية كمثال للصورة الإلبية؛ وحقيقة الإمام ليس هو الجسد المعروف, 
ديك اكيوق برهو ماب التصهية الالية والوفة ابي النافق ير لضفه دلي 
العظمىء وهو بصورته الأرضية مظهر الكلام الأعظم. ولا هوت الإمام يحدث له من 
الولادة الروحية. حيث تتصل بروحه قبس من نور هو لاهوت الإماءا' . 


1 - ابن عربى : الفتوحات المكية.ج"/ ص .١6‏ 
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الآولى : فكرة النور المحمديء فلم يكتف الشيعة بجعل مظهر الحضرة الإلبية من 
الناحية الغنوصية بل جعلوه إماما كونيا وهو عنصر الوجودء لأن لاهوت الإمام هو 
صدررة يكين هنل لله علت وله ل شك رعق إن نعية الله الكلق فى مار ا 
بالأغداء كم فى الاخيلاب الطاهرة الس من الأننة فين هماء الله دين الخلق: 
وإبداع المبدعات, نصب الخلق في صورة كالبباء قيل دحو الأرض» ورفع السماءء, 
فآتاح نورا من نوره فلمع؛ ونزع قبسا من ضيائه فسطع. ثم اجتمع النور في وسط 
تعالى أنت المختار المنتخب وعندك مستودع نوري وكنوز هدايتي"!" . 
قبس من النور الإلبي الذي ينتقل عبر الأنبياء إلى الأئمة ولينتهي بالمهدي المنتظر خاتم 
الصفات الإلبية. وجعلهم مظاهر تجلي الآلوهية بحلول القبس النوراني الإلبي فيهم, 
أما جعل ذلك النور محمدي فإنه للتاكيد على عدم خروج الإمامة لغير الشيعة, 
الرغم من خلو الشريعة الإسلامية في الكتاب والسنة من هذا الكلام, فإنه أيضا 
للتاكيد على أن مصدر الفكرة قدسي وإلبي فيحوز قبول الأتباع: ومن الواضح أن 
هذه الآراء والأفكار تتردد فى الفلسقات البندية فى القول بالتناسخ وأيضاً الثنوية 
الفارسية وبخاصة وهى تستخدم فكرة النور والأفلاطونية المحدثة في فكرة البباء 
وغنوصية المسيحية في الكلمة!"'. وهذا يدل على أنه فكر تلفيقي لا أساس له من 
الحححة ولكنه على وان باللسفاث: لادان القيسمة 


2- د. على سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي فى الإسلامء.ج"/7١5.‏ 


آنا القكرة النائية وسو الانسات بالكامل او القاضل :والسيككة فسخصن التدى 
أوالوضدي أو السام فكب أبدع الله بالأمر العقل الأول التورضر جاه بالقعال تنه 
بتوسطه أبدع النفس الكلية وهم ينتقلون في البشرء فوجب أن يكون فى هذا العالم 
عقل مشخص هو كل وهو الكامل والناطق وهو النبي؛ ونفس مشخصة تبلغ حد 
القمال كنال يلوغهنا إل درحة العقالوالتفين العلية واككاذ هنا بين واستععو ادا 
لفيض أنوارها وهي نفس الإماءا'" . 

ويهذا يتجلى العقل الكلي فى تحص انام فيكرن تظير جلي الألوهية. وهو 
الإنسَان الكامل يحلول أو اكهان القيس التوراتى فيه ويتضع يض هنا مدي القختيظ 
والتناقض فى الأقوالء فتارة يكون القبس الإلبى النوراني المحمدي من الله وتارة من 
العقل الأول والنفس الكلية وهى التى تنتقل إلى الأمام. والاتحاد والحلول أيضاً تارة من 
النور الالدي زكرن العدن الأول والنفس الكلية مع الأخذ في الاعتبار التناقض 
الأساسي وهو الجمع بين اللاهوت والناسوت في شخص الإمام؛ وهذا ليس بمستغرب 
على المذاهب الغالية في الدين والجامعة بين الأفكار التي نادت بها الفلسفات القديمة. 
ثانيا - الشيعة المتصوفة : 

وإن كانت تلك الأفكار التى قال بها غلاة الشيعة على اختلاف فرقهم عن مفهوم 
الإمامة والذي ينطوي على القول بالوصية وإدعاء النبوة والألوهية, ويالتالي العصمة 
والمعجزة والرجعة. قد غشيها موجة من التخفي والتستر على مدى ما يقرب من ستة 
قرون منذ أن زالت الدولة النزارية عام 55٠‏ ه إلى ظهور الأغاخانية عام ١777‏ ه "ا 
والبابية (70١ه)‏ والبهائية (؟١؟1١‏ ه) والذين لم يخرجوا عما قال به الغلاة 
السابقون (", إلا أن تلك الفترة لم تخل من حركات حاولت الاستفادة والمزج بين آراء 
غلاة الشيعة وغلاة الصوفية القائلين بوحدة الوجود. فاستقوا مادة عقيدتهم من 


2- محمد كامل حسين : طائفة الإسماعيلية. ص 6؟١.‏ 
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الغلو الشيعي السابق عليهم وصبغوها بصبغة صوفية متآثرين إلى حد كبير باراء 


ابن عربى (ت 18 هم 0 


-١‏ الآملي: 
ومثال ذلك, بهاء الدين حيدر بن علي العبيدي الآملي(ت بعد 44 ه).ء فلقد تأثر 
بالصوفية. وحاول أن يجمع بين آراء العقيدة الإمامية الاثنا عشرية وآراء إخوان 
التضقًا والإسماعلية نوه عنام وين آراءاهيحاب وضدة الرجنود ف الفتضموف 
الفلسفي وبخاصة أقوال ابن عربي» فقام بتأليف كتاب سماه ( نص النصوص ) ألفه 
عام (7287 ه) وهو عبارة عن شرح لكتاب فصوص الحكم لابن عربي *. وأيضا 
كتاب ( جامع الأسرار ومنبع الآنوار ) وحاول فيه الجمع بين آراء الإمامية الإثنا 

عشرية والصوفية أصحاب وحدة الوجود وجعلهما فرقة واحدا" . 

لقد عرض الآملي في كتاباته لوحدة الوجود, فأطلق عليها اصطلاح ( التوحيد 
الوجودي ).؛ ومثل لبا بالشمعة المحاطة بالمرايا ويالبحر والماء. وأسس وحدة الوجود 
على أساس رياضي أخذه من إخوان الصفا الذين تأثروا بدورهم بالفيثاغوريين» من 
أن الواحد أصل الأعداد وأن من تكرار الواحد ينشاً العدد ويتزايد» وأن العقل الأول 
يقابل الوجود الأول الفائض من الله وتمثل لذلك بالبيت: 


كثرةلا تتناهى ع ددا قدطوتها وحدة الواحد طي 


وتوصل الآملى من ذلك إلى أن وجودات الموجودات أمر اعتباري لا وجود له في 
الوجود سوى اللها"ا ا 


4-3 كام معتطى الشيي :القيلة نين العجرفف والتشيع ايقا رص 116 

9 لتك ذكزه يكيان يحى فى ان صدفيته لكتان ( لحم الأرلناء للترمداى لف 140 قحك عنوان «فلحق 
تاريكن ترس غير منسورة من :503/3 يخيك ارد يعض فقراته الت كلق بالتيرة والرسشالة 
والولانة ووحدة الرسود ز#4041مخطا متكت مكلش الارة كت طيز ا رايدو رفدية ١‏ 

2ق كادل نظف الخسيص «الفذلة رن التصوف و المستع بن ارهن 1 

3 - حيدربن علي : جامع الأسرار. ورقة .151.15٠‏ 


ثم عرض الآملي بعد ذلك للحقيقة المحمدية والنور المحمدي. وجعل محمد وأهله 
من نفس واحدة وحقيقة واحدة باعتبارهم أشرف وأعغظم ما فى العالم وأكملهه: 
واعتبر عليا نفس محمد وخليفته ووصيه وجعلهما من نور واحد. وأضاف قولاً للنبي ( 
في الحقيقة لا أصل له ) ولكن الآملي حاول إضافته للنبي صلى الله عليه وسلم لتأييد 
وتاكيد كلامه عن النور المحمدي, وهو أن النبي صلى الله عليه وسلم قال في علي 
رضي الله عنه ( أنا وعليّ من نور واحد بعث الله عليا مع كل نبي سر ومعي جهرا) 
وبهذا صار على ومحمد واحد عند التحقيقا' . 

ولقد اقتبس الآملي هذه الفكرة من الإسماعيلية في قولبم بالنور المحمدي, وذلك 
لجعل ولاية على رضى الله عنه وإمامته من النور الإلبى الذى هو مصدر النور 
المحمدي, وَليذا مال هات ينه الله 'الكبان وحقيفة الأسران زوحة الله رخنت الله 
والأول والآخر والظاهر والباطن وخاتم الأولياء!" . 

وعلى الرغم من أن الآملي قد جعل عليا ومحمدا من نفس واحدة ونور واحد مما 
يدل على أنه جعلهما فى مرتبة واحدة؛ بل وجعل علي هو الأول والآخر والظاهر 
والباطن. إلا أنه قد هاجم الإسماعيلية الباطنية الذين فضلوا الولي على النبي وقالوا 
بتفضيل الباطن على الظاهر'". وأيضاً قال عن علي إنه خاتم الأولياء. والولاية هي 
بقن النبوة ته وتنا ققاى. مت نقسة ويف بعتن زان الأول لخن والظا مو الباقان: 
ولك هذ الكا مف لعز تغريئ قل اللركات والمذاا ف التلفيقية التي تحاول أن تأخذ 
وتقصشين الم وادميق المذاهن:والاراء التخطلفة لحضتهرها فى :نوتفها وتكاول أن تميلها 
نذها واهدا ل 

يعون الأملى إن الريقة هى جناطة التدزة رشني الفمير تا الكلق مادق 
وحسب الباطن والحقيقة. وهذا هو الفارق بين الأنبياء والأولياء حيث أن الأنبياء 
يتصرفون فى الخلق بحسب الظاهر والشريعة: أما الأولياء فهم يتصرفون فى الخلق 
على ما هم مأمورون به من حيث الباطن والإلبام دون الوحيء ذلك لأنهم فنوا عن 
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أنفسهم ووجودهم ويقوا بالحق وصاروا ( هو - هو )., وهذا لكك عدار عن فناء في 
العرفان لا في الأعيان: ولبذا فإن النيوة تنقطع والولاية لا تنقطع آيدا : 

وكما أن للنبوة اعتبارينء اعتبار الإطلاق واعتبار التقييد فكذلك الولاية, 
فالمطلق من النبوة مخصوص بحقيقة النبي محمد صلى الله عليه وسلم والمعبر 
عنها بالحقيقة والنور المحمدي والروح الأعظم والعقل الأولء والمقيد منها 
ككجز ون ممظا فيه :| لقيدة هن اذم ارعسى وعد اانا كرنناة اندو للف 
الكلية الأولية المحمدية من الأزل إلى الأبد؛ وبمظاهرة المقيدة صورة ومعنىء: فكل 
مقيد مطلق عند التحقيق لأن قيامه ليس إلا به كما أن ظهوره ليس إلا بوجوده. وكل 
مطلق مقيد عن ظهورهدء وكل مقيد مطلق عند كمونه؛ لآن ظهوره ليس إلا به وكمونه 
ليس إلا فيه وكذلك الوجود المطلق والموجودات المقيدة. وهذا هو المعبر عنه بالتوحيد 
الوجودي فليس فى الوجود سوى الله" . 

أما المطلق من الولاية فهو أيضاً مخصوص بحقيقة علىَّ رضي الله عنه الكلية 
ومظهره؛ والقيد منها ححصوص, بحفيقته الجزئية ولذا كان هو المهدي؛ فكما أن خاتم 
الأنبياء مطلقاً لم يكن إلا محمداً عليه السلام؛ وخاتم الأنبياء مقيداً هو عيسى عليه 
النتلام: فإوتجاتم الأولياء فظلنا مو فلي كوم لوجيف وكنات الأوليناء مقيذا مق 
المهدي عليه السلام الذي هو سبطه وذريته من أهل بيته, فلكل زمان نبي ثم من وصى 
وهو الوليً الذي يكون قائما مقام نبيه؛ إلى أن يصل إلى نبي آخر وهكذا إلى أن يصل 
إلى خاتم النبيين: ثم يرجع الحكم إلى الأولياء الأوصياء المخصوصين به إلى أن يصل 
إلى خاتمهم الذي هو المهدي رضي الله عنها"! 

ويظارق الأملى إل (طيقاة الأولياة أو الأوفو #كتى بح تسيره ركذلك القصدمة 
والإنسان الكامل» فيرى أنه لا يجوز خلو الزمان من الإمام أو الوصي المعصوم وهو 
القطبء فالقطب والإمام والوصي ألفاظ البروج الاثني عشرء وهم على أقسام مختلفة 
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كالأبدال والأوتاد فلكل إقليم من الأقاليم السبعة قطب وهو قطب ذلك الإقليم كما أن لكل 
جهة وتدأ هو قطب تلك الجهة, والقطبية الكبرى هي مرتبة قطب الأقطابء وهو باطن نبوة 
محمد صلى الله عليه وسلم؛ فلا يكون إلا لورثته لاختصاصه عليه السلام بالأكملية . 

فالإنسان الكامل هو الإنسان الفاضل البالغ إلى حد التكميل الكامل فى العلوم 
الشرعية والطريقة والحقيقة سواء كان نبي أو وصيء والرسول هو الإنسان الكامل 
الجامع للمراتب كلها من النبوة والولاية والرسالة؛ والكامل في الولاية هو الواصل 
الذي يصل إلى الله تعالى بالفناء فيه والبقاء به في مقام المحبة التامة, وهو صيرورة 
المحب والمحبوب شيئًا واحدا فيشهد اندراج الحق في الخلق واضمحلال الخلق فى 
الحق؛ ويرى العين الواحدة في صور الكثرة في عين واحدةا" . 


؟- فضل الله الحروفي: 

ومثال آخر للحركات التي مزجت بين آراء غلاة الشيعة وغلاة الصوفية. فضل 
الله النعرر فرعي الجركة الخرقة رت 0104 ,فلجد كان فصل اللةاككن فلو هد 
الآملي حيث ادعى أنه مظهر الألوهية وهو المهدي وخاتم الأولياء والنبي في أن واحد: 
واعقين فتضل الل#سلالة الأنياء اسقغرارا داتضا للألوقية فى الارهن ومن محمد 
النبي الظفر كله إلى علي لكونه رجلا فاز بدرجة الولاية الكاملة دون وحي؛ وصار 
مساويا فى المكانة لأنه ومحمد من نور واحد . 

ويرى فضل الله أن الله قد خلق نورا قسمه نصفين فكان محمدا وعلياًء وبذلك 
صار علي نورا أزلياً كنور محمد فجميع أسرار الله في الكتب السماوية؛ وجميعها في 
البسملة وجميع ما في البسملة في النقطة التي تحت الباء وعلىّ هو النقطة التي تحت 
الباء. وهي المقابلة لآدم بالنسبة إلى الله ويظهور على مع محمد بعد أن صحب الأنبياء 
قهرا القت جات الولانة الكقيقلة رهنا رن الازاماء ميتي فم على هكم الرلاية تتتفل إن 
الأوصياء الذين هم مظاهر تجلي الألوهية. وينتهي فضل الله إلى انتقال الولاية - التي 
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مظهر التجلي الإلبي"' . 


و اليمرسسي: 

وكذلك البرسى (ت ما بعد 657ه). فلقد رأى أن الله تعالى نصب الأولياء أعلاما 
لكمال دينه وييان فضله. وأن علياً هو سيد الأوصياء باعتباره وصي النبيين ووسر الله 
وحجته وخليفته وآيته وكلمته ومظهر اسمه الأعظمء وحاول البرسي إثبات الحقيقة 
العلونة الهو التحعيفة اللحييه بمكفل الرهبارة تمرح فل الدرة امسو عل شن 
النبي وسر الله. وأيضاً جعل محمدا وعلياً من نور واحد إلا أن النبوة ظاهرها محمد 
وناظتها الولآية السظة ف على ويجقضع الأسمان ويتكذ انم وإذا امتراها ظهي متهن 
تعمد وعلر» ويعطل الاوسعيالتوزمن هلي إلى اناا وميدا ذلك كله كور الحفير: 
المحمدية وسرها الولاية الإلبية وختمها الخلافة المهدية والعصمة الفاطمية, وكل ذلك 
قد فاض عن الكلمة الإلبية ومظهرها على رضي الله عنه !' . 

ويتحدث البرسي عن المهدي بوصفه خاتم الوصيين فيقول : فاض نوره من 
الاسم الأعظم الذي هو حقيقة الولاية المتمثلة في على ويبقاء المهدي تبقى الدنيا وهمي 
نسخة الوجود والموجودء وغوث المؤمنين وخاتم الوصيين ويقية النبيين فاض من النور 
القذيغ والننا العظيم والضراظ المستقيم :. وازث لأسران التذوة والإنافنة والخلافة 
والولاية والعصمة والحكمة!". 

وينتهي البرسي إلى أن الوصي أو الولى هو المعحصوم وهو حجة الله. وهو قبل 
الخلق ومع الخلق ويعد الخلقء وقدرته مطلقة كعلمه, باعتبار أن الولاية لبا الحكم من 
البداية إلى النهاية: لأنها علم اليقين وحق اليقين وختم الأكوان وعهدها مئخوذ من الأزل 
ومن النور العلوي كائنة في الوجود إلى يوم القيامةا" . 
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وفناذلك قرس اق البرييس قدا قات جا لعلةة الارائلواتصيوفي الأواكربو اشيات 
إلى الإمامة والولاية عناصر خرجت بها عن الحد الصحيح للبشرية والإنسانية إلى 
شوو كان زاقدة بالالية والنبوة كالعضيفة و النون الأزلي وانعراضن الطاعة: 

وجا له تتشت أن السك سان كن ستصدرك لولس والوصنانة فلتي اقننة ل 
البيت لأنهم المصطفون من عباد الله''!, وأضاف إليها الغلاة الأوائل العصمة 
والمعجزات والمساواة بدرجة النبوة والألوهية؛ واعتبروها قبسأ من النور الإلبي 
التنانيت فى الأتسناء والأوعدساء بالاتكناك إن الكلتول أن الوحدة :سشائر بالترات 
اليهودي والمسيحي؛ وأيضا الفكر الفارسي والبندي القديم وأيضا الفيثاغورية 
والأفلاطوتية المحدثة . 

وهذا في قولهم بالوصية والرجعة والأسباط والتناسخ والأدوار والمنازل المقدسة 
وأعدادها والنور الأزلي والفيض وادعاء الألوهية. حيث ذهب الغلاة إلى صهر تلك 
الأقوال في مفهوم الولاية لديهم وجعل الولي أو الإمام أو الوصي هو الحامل الجامع 
لتلك الأقوال باعتباره مظهر الألوهية أو التجلي الإلبي . 

وعلى نفس النسق سارت الحركات الشيعية التي ظهرت بعد الدولة النزارية وقي 
فقزة التحفى والعنتض مق القرق السانع المخزى إلى القون التاليع غهومن البمرة: 
وأضافكجماولاة لعنبية ذلك بالسبيقة الضوفية متتئرين إلى كد كبيز انفكا ن الت 
كالجنا الحميوف الفلسهن وسكا هن | واه انق عزني نكا 15 هن )وى تواعة القرن 
الثالث عشر أظهرت الأغاخانية ( ١١87‏ ه) والبابية ( ؟؟1١ه)‏ والبهائية (15١1١ه)‏ 
تلك الأقوال والآراء ولم يضيفوا إليها أو يخرجوا عنها بل نادوا بها وانتهوا أيضاً إلى 
تأليه الإمام واعتباره مظهر التجلي الإلبي. 
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الفصل الثّالت 
التصطصوف 


أولا - التصوف السني : 

أ كانت الشتيعة قد اولك تخخيض الولانة وقصيوما عن طائقة خافن قات 
الصوفية قد وضعوها فى موضعها الصحيح وفتحوا بابها لعامة المؤمنين» حيث لاقت 
الولائة اهتعاما كتير | نديد جلما تخفل اللاي لي التعيوف::ولذلك لآ قحلو إشعار انهه 
واد يق نع كلل مكايا لو لاعة فى «اسدة مرو تيو جما التحرنة: نض كاد قا نينا 
مشتركا بينهمء يتناولوها كل منهم حسب وقته وحاله . 

ولقد كافت الولانة اندرا ناته بين الممتلمين كمال مق سوال لا مفكاهوة إن 
تمييزه. وهذا في الصدر الأول من الإسلام» وإنما مست الحاجة إلى تمييزه فيما بعد 
الحيق الارل كنخن كيه الوه نو كرضي لتقو اران جر ناض اماد 
تدور حول الأساس الذي تقوم عليه الولاية» هل هو محض اختيار من الله ؟ أم هو 
جزاء وفاق لمحض وفاق العبد وإرادته ؟ أم أن الأمر قسمة بينهم ؟!'! . 


: إبراهيم بن أدهم‎ -١ 

قح أشار رامين انافك رف 1ه إن الكاسدي معاء ودرى انبااهر تكون 
بالمئّة كما حدث له حينما هتف به الباتف وهو في رحلة الصيدء وقد تكون بالجهدء 
تيعد كا ناكل :قل الطوافب املع افك الذا تتان دوفة السا له سس تهون عدن 
عقبات, الأولى : تغلق باب النعمة وتفتح باب الشدة: الثانية : تغلق باب العز وتفتح 
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باب الذلء والثالثة : تغلق باب الراحة وتفتح باب الجهد, والرابعة : تغلق باب النوم 

تفتح باب السهرء والخامسة : تغلق باب الغنى وتفتح باب الفقرء والسادسة : تغلق 
5 الأمل وتفتح باب الاستعداد للموت!" . 

وبذلك يكون إبراهيم بن أدهم قد أشار من جانب إلى مقامات الطريق كالزهد 
والورع والفقر والرضا والتوكل» ومن جانب آخر إلى أن الدعاء المستجاب لا يعلمه إلا 
الولي أو من له فى الولاية قدّم, لما رواه عنه القشيري(ت510ه) أنه بعد ما هتف به 
الباتف ودخل الطريق وأصبح وليا عالماً عابدا زاهداء رأى فى البادية رجلا علمه 
الاسم الأعظم فدعا به!"'. وأيضا إلى الكرامة التي تُعتبر هبة ومنة من الله عز وجل 
وهي من ثمرات الولاية. 
؟ - ذو الدون المصري: 

وإذا انتقلنا إلى القرن الثالث وجدنا ذا النون المصري (515؟ ه ) وسهل 
التسترى (587 ه) يشير إلى الطريقين معاء ويريان ما رآه إبراهيم بين أدهم من قبل 
بمعنى أن هناك أولياء نالوا ولايتهم بمحض المنة الإلبية. وآخرين أدركوا بالجهد 
والعمل, فالولاية تكون ثمرة لارتباط الجانبين معا فقد يوجد الجهد ولا توجد المنة. 
ولكن المنة لا تكون إلا حيث يكون الجهدء وذلك المجهود لا يوجب الولاية لكن إهمال 
العمل يسقط السالك عن نظر العناية» ويتبلور هذا فى قول أبي سعيد الخراز (ت 
4ه) من ظن أنه ييذل الجهد يصل إلى مطلويه فممتن. ومن ظن أنه يغير الجهد 
حا" 

يقول ذو النون : من علامات المحب لله عز وجل : متابعة حبيب الله صلى 
الله عليه وسلم فى أخلاقه وأفعاله وأوامره وسننه مشيرا بهذا إلى قيمة العمل 
والجهدء ويقول في معرض حكايته عن نفسه فى الطريق : قد تبت ولزمت الباب 
إلى أن قبلني الله عز وجل'''» فبداية الطريق عنده التوبة» وهي لا تأتي إلا بالجهد 
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والعمل ولزوم المداومة على الفرائضء ثم بعد ذلك : المنة الإلبية والمتمثلة في القبول 
من الله تعالى!''. 


_- التسترى: 

وكذلك سهل بن عبد الله التستري, يقول في ذلك : الولي هو الذي توالت أفعاله 
على الموافقة!"' ( أي موافقة الشرع من الأوامر والنواهي). وهو يشير بهذا إلى قيمة 
الجيعن والتورغ والرنسد فى الظروق إلى اللهرولا يتحم هذا" الأنتتالتوقيق الإلينى والمنة 
الالبيةا" . 

ويتضح من ذلك أن الاهتمام بالأساس الذي تقوم عليه الولاية والذي يدور حول 
اوقا التدافيى هه والخيد:والنة توعلاقة هنذا وا رشاكلة بالكرادة على شيل اليه 
والمنة. يعتبر رفضا لما ذهبت إليه الشيعة بقصر الولاية على الأئمة من أهل البيت 
وتوريتهاء وأيضا قولهم بالوصية والعصمة والمعجزات التي أوجبوها لأئمتهم. 

ومما هو جدير بالذكرء أن الأساس الذي تقوم عليه الولاية يرتبط ارتباطا كبيرا 
فالظروى لني نتسعة الواهباى من الإراء توكتك بحسي مساك لون 
وقكا هد اكه نؤهة ا الطرية ذو ساكل او متازل يتخطاها النضالك تمزكلة طرحلة وكا 
منؤلة فإذا استقوفن الستالك اذات مرخلة النتطا ع الارعهال متها الها ملصاء وهدة 
المراحل هي المقامات التي يقيم فيها السالكء أو يقيمه الله فيها حتى يستوفى 
أحكامه. بحيث يتحقق بها نفسا وقلبا. فيتصف بها وهو خلال مجاهداته, كالزهد 
والورع والفقر والرضا والتوكل. والتي أشار إليها إبراهيم بن أدم ( ت77١‏ ه) . 

وف أي مقام أقام فيه السالك تصادفه بعض النوازل أو الأحوال التي تنزل 
نفل قلا قوم كالشعوو بالكو أو"الوضاء ةو الفيكن أ المسط أو الأنس أو البسسة: 
تزروة مكل :هده الأخوال يساعة السبالك على المكن فى مقامنةرو التشية فى محامرتة 


ف الطريق :وده الأخوال لاه لتمهالك فى اتتلانونا بتخلات القامات الى فوتيط 
بمجاهدته ورياضتة'''. فالمقامات مكاسب والأحوال مواهب "ا ١‏ 

والحكلاف الأنعوال والقافنات سس مساك كل ومسل اعرف الأزامل: 
يضعون الأولياء في درجات وطبقات, كالأقطاب والأوتاد والنجباء والنقياء 
الأبدال.حيث نرى هذه الألقاب عند ذي النون المصري (ت 45> ه) والتستري 
(187ه)!"؛ ولكن هذه الألقاب لم تكن فى هذا العهد قد نضجت بصورة كاملة» حيث 
يجمعهه لقب الأبدال من حيت إنه إذا مات واحد منهم أبدله الله بسواة: فسواء كان 
من الأقظات أو الأوتان أو التصشاء فهو دل هن الأبدال.. 

ولقد استند الصوفية في ذلك على حديث منقطع الإسناد عن على كرم الله 
وجهه. مرفوعا إلى النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: ( أن فيهم يعنى - أهل الشام 
- الأبدال؛ أربعين رجلاء كلما مات رجلا أبدل الله تعالى مكانه رجلا)ء ورواية أخرى 
عن عبادة بن الصامت ( الأبدال في هذه الأمة ثلاثون مثل إبراهيم خليل الرحمن, 
كلما مات رجل أبدل الله مكانه رجلا) وفىي رواية أخرى ( على قلب إبراهيم خليل 
الرحمن ) ''!, فهم من خواص الأولياء. الذين يحفظ الله الكون بوجودهم؛ فيسقيهم 
الغيث وينبت لبم الزرع ويدفع عنهم البلاء. ويسألون الله تعالى إكثار الأمم فيكثرون, 
ويدعون على الجبابرة» لذا لا تخلو منهم الأرض إلا إذا أراد الله إهلاك العاله!" . 

ومما يلاحظ هنا أنه لم ترد فى الروايات إلا لفظ الأبدال؛ أما غير ذلك من 
الأقطاب أو النجباء أو النقباء أو الأوتاد فلم ترد فى الأحاديث النبوية ولا كتاب الله 
عز وجلء ولا هي مآثورة عن النبي صلى الله عليه وسلم, لا بإسناد صحيح. ولا 
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الصوفية وجدوا المادة مهيأة. وصادفت عندهم قبولا, لأنها تتفق مع اتجاههم العام 
فنمت عندهم هزه الفكرة فقالوا بها وجعلوا الأولياء في طبقات ودرجات وفق مذهبهم 
متداولة بين الصوفية منذ بداية عهدها مع اختلاف الوضوح والتحديد. واختلاف فى 
صورة كاملة إلا فى نهاية القرن الثالث على يد الحكيم الترمذى. 
5 - الحكيم الترمذي زت1866ه): 

يعتبر الحكيم الترمذي أول من صنف وعبر عن حقيقة الولاية» وعن درجات 
وطبقات الأولياء''' حيث كانت فكرة الولاية عند الحكيم الترمذي هي حجر الزاوية 
في جميع مذهبه؛ وإن كان معظم السابقين والمعاصرين قد وجهوا عنايتهم نحو 
الإعداد النفسى والتربية الروحية وتأهيل المريدين لبذا المقام السامى مما أدخل في 
باب الوسائل فإن الحكيم الترمذي جعل غايته وهي مقام الولاية مركز اهتمامه حتى 
أنه جعل أساس مذهبه كله قائم عليها!" . 

ويرجع الترمذي أساس الولاية إلى الخلقة الأولى أو بدء الخلق ويوم الميثاق» هذا 
من جانب ومن جانب آخر هو عداء الإنسان وإبليسءفيشير الترمذي إلى آن رسول 
الله صلى الله عليه وسلم قد قال ( إن الله قد خلق خلقه ثم جعلهم فى ظلمة؛ ثم أخذ 
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من نوره ما شاء فألقاه عليهم. فأصاب النور من شاء الله أن يصيبه. وأخطأ من شاء 
الله أن يخطئه. فمن أصايه النور يومئذ اهتدىء. ومن أخطأه ضل )”. 

ثم يعلق على ذلك بأن الله قد خلقهم يوم المقادير كالنجوم الذرارى: ثم سلبهم 
الضوء ووضعهم في ترابية التربة التي أراد أن ينشىء منها خلق أدم عليه السلام, 
فليثوا فى تلك الظلمة مقدار خمسين الف سنة: صاروا خلالبا ثلاثة أصناف, 
الصنف الأول فهو الكافر حيث صارت كلمتهم ختما على قلويهم, وهو قوله تعالى 
(ختم الله على قلويهم ) - البقرة -, فالختم غير مرفوع أبداء والصنف الثاني : 
فهو المنافق حيث لم تستقر قلوبهم؛ ولبذا صارت كلمتهم قفلا على قلوبهم ولم تصر 
ختماء والقفل قد يرفع ويفتح والختم لا يرفع أبداء وذلك قوله تعالى ( أم على قلوبهم 
أقفالبا) - محمد :55-, أما الصنف الثالث : فهو المؤمن حيث قالوا ربنا الذي يملكنا 
وهو دائم؛ يجعلنا حيث يشاء إن شاء جعلنا في ظلمه وإن شاء جعلنا في نور؛ ثم مدوا 
أيدى القلوب نحوه للتعلق به. فضرب بيديه على قلوبهم, فقال : أنتم ليء عملتم أو لم 
تعملواء فصارت هذه الكلمة مكتوية على قلوبهم, وهذا معنى قوله تعالى:(أولئك كتب 
في قلوبهم الإيمان ) - المجادلة :"7-, فمن أصابتهم يده اليمنى فهم الأولياءء ومن 
أصابتهم يده الأخرى فهم عامة الموحدين» فهذه كانت صفة الخلق فى البدء. ولن يزل 
ينقلهم من حال إلى حال إلى أن نقلهم إلى الطينة التي خلق منها آدم عليه السلام" . 

ويستدل الحكيم الترمذي على هذا بأن الله تعالى استخرج بني آدم من صلب 
آدم عليه السلام فى يوم الميثاق وسألبم ( ألست بريكم قالوا :بلى)- الأعراف : -١1/7‏ 
فالكفار والمنافقين قد تجلى الله لبم بالبيبة» فقالوا : بلى؛ مخافة منه؛ فلم يكن 
ينفعهم إيمانهم, أما المؤمنون فقد تجلى الله بالرحمة فقالوا : بلى؛ مطيعين مختارين 
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فنفعهم إيمانهم؛ حيث وقع الميثاق بالنسبة لبني آدم جميعاً أما آدم عليه السلام فلم 
يكذ عل كاف وم وحتديكر و زنها لقا عن لان ممصمو يدم قد نا فا القرية وكال 
نور الجلال» وأبدل مكان الميثاق عرض الأمانةا ' . 

ويلاحظ هنا تفسير الترمذى لبذه الآية» فهو يرى أن الله تعالى قد تجلى للكفار 
بالبيبة» ولبذا قالوا : بلى مخافة منه فلم ينفعهم إيمانهم؛ أما بالنسبة للمؤمنين فلقد 
تجلى الله لبم برحمته. ولبذا قالوا : بلى مطيعين مختارين؛ فنفعهم إيمانهم: ولكن 
هذا التفسير ينطوي على الجبر في مسالة الإيمان والكفر على الرغم من محاولة 
الترمذي فى هذا التفسير تفادي ذلك من خلال قوله : مطيعين مختارين . 

لأننا إذا سلمنا بصحة تفسير الترمذي يلزم منه القول بأن سبب الطاعة 
والنفاق أو الكفر هو نوع التجلي الذي أظهره الله تعالى لبني آدم؛ إن كان تجلي 
رفن نان يجتعيهه لمان ران عا عدي عو ستيه الكفر كر توح الكذني 
هو العلة للإيمان أو الكفر وثى ذلك جبرء فكيف يتسق ذلك مع العدل الإلبي ؟ 

وعلى هذا يمكن القول أيضاً أنه يمكن بذلك أن يكون للعباد الحجة وهذا محال 
وينافي قول الله تعالى فى كتابه ( فلله الحجة البالغة) - الأنعام : ,-١44‏ ومن ناحية 
الخوق: فإن الترمدى لم يقوهذا التسيور كلى الى دلبل تفلن ستكحيت يتنو كان مسن 
الكتاب أو صحيح الحديثء فأقواله بصدد ذلك التفسير هي استدلال عقلى محض 
ولذا أتى منافيا لبعض الآيات وبالتالي لابد أن لا يؤخذ على علته. 

أما الجانب الآخر وهو عداء الإنسان وإبليس, فيقول الترمذي : إن الله تعالى 
تعد الفلى غ ليان وحدلة بوه رحدو كن كا رو تسل الاين خويه فى 
التزوة: قبن اراق الله يعاكونا تعنطة سر اط قله قصيار مطلينا الا ينضيلة أكار 
إبليس ولا ظلمته؛ فإن إيليس قد سأل ربه خصلة: وهي السبيل إلى قلب الإنسان, 
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فحرم الله تعالى عليه ذلك. وجعل سبيله إلى النفس فى العروق إلى حد القلب وليس 
القلبء وأصل العروق فى النفس ورأسها فى القلبء فإذا وصل للقلب آثار إبيليس 
تغلب على صاحبه؛. ومن أراد الله به خير اختاره وجعله وليا أو نبيا لا يصل آثار 
سلطان إبليس إلى قلبه!"". 

ويشرح الترمذي ذلك بأن النفس والقلب قد وضعا فى كفتى ميزان؛ فإذا كانت 
الشديوة كذ وشيعت فى النشن وجعل' البوق فاند! لخكدها و اعؤانبا؛ شان حور العرفة 
قدروضع فى القلك:وجغل العقل قاقد لجنده ؤاعوات::وإذا كان إليس يزيد للنفسن 
شهواتها ويدعوها إلى طريق الغواية؛. فإن الله قد أرسل رسله وأنزل كتبه ليستنير 
القلب من نور المعرفة فيدرك الحق ويتبع الرشاد, فيصبح الآدمي مطلوبا من الله 
بمقتضى ربوبيته وألوهيته, ثم هو مطلوب من إبليس بمقتضى دعواه فى نفسه؛ وقد 
وضع الله في قلبه بينة من نور معرفته تهديه إليه وتدل عليه؛ فإذا دعاه إليه كان 
لدعوته شاهدا من المعرفة التي مَنَّ الله عيها بنورها في أصل خلقته؛ فالتقى الأصل 
بالفرع قرف بيذلة ونه ويكالقه ثم تظل: ف انفقسه الشهوة ازيتة قذة الحياة الدناء 
فإذا حركه إبليس بالبوى ومال إليه. وأقبل عليه. فعلى القلب أن يتخطى العقبتين أو 
الحجابين: فإذا عرف ربه وأمن زال أول حجابء ويبقى بعد هذا حجاب النفس,. 
وينبغي مجاهدتها ليصل إلى ولايتها"" . 

وكية] شدي جانبان بارراق لقان هوه الولانةواشميتها ده الحكيه الترمةي» 
الأول : جانب المشيئة والمنة الإلبية, والثاني جانب الكسب والجهد من العباد؛ فكما 
ول التفكيم الترمدى الاكالاق بالمعركة: فإنه يريط هنا المشسيتة الاي بالكنيد بو للحي 
في طريق الولاية؛ وإن كان إبراهيم بن أدهم ( ت5١١‏ ه).؛ وذو النون المصري ( ت 
5 ه). وسهل التستري ( 187 ه) قد أشاروا إلى ارتباط الجانبين أو الطريقين, 
المشيئة والجهد قبل الترمذي ( ت 585 ه). إلا أن الترمذي قد توسع فى شرحه 
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لذلك. وحاول جاهدا أن يعمق هذا الارتباط وبأصله ويبرز أهميته فى الولاية بإرجاع 
الأمر برمته إلى بدء الخليقة الآولى ويوم الميثاق. 

ولماوققة الكرفذى قن تقسيره اللولانة عقو هة] الكدويل ذهب إل انعد دن دل 
حيث طابق بين سر الوجود ومعنى الولاية وريط بينهما بحيث تبدو الولاية -- التي هي في 
جوهرها العبودية المطلقة لله - جوهر هذا الوجودء وهيكل هذه الحياة. فالوجود والحياة 
هما العبودية الكاملة لله. وهذا - في رأي الترمذي - معنى قوله تعالى ( وما خلقت 
الجن والإنس إلا ليعبدون) - الذاريات :01 -., يقول الترمذي : إن الله خلق الآدميين 
لتسبيحه وتقديسه. فإذا ظهرت المعاصي كانت سببا في زوال الأمر الذي عليه بُني خلق 
الآدميين, لكن تسبيح الله وتنزيهه وتقديسه يغسل الآدناس التي أحدثها بنو آدم . 

وبذلك يستمر الوجودء وتقوم الآأرضء وهذا معنى قوله تعالى ( وإن من شيء إلا 
يسبح بحمدة) - الإسسراء : 5 -. فولا التسبيح والعبادة لانقطع دور الحياة. وصارت 
الأشياء كلها مواتا. ويالتسبيح تقوم السموات والأرض ومن فيهن من العرش إلى 
الثرى: وبالتقديس يدوم الوجود لبمء والقائمون بالتسبيح والتقديس هم أمان الخلق, 
ويهم تقوم الأرض وتدوم النعم على أهلهاء وهؤلاء الأولياء الذين ظهرت قلويهم من 
مشيئات نفوسهم فآصبحت خالصة لريها حين تسيحه وتقدسه وتقوم بواجب 
الخدمة والعبودية لهل" . 

ومن الجدير بالذكر أن الحكيم الترمذي يفرق بين النبوة والولاية بقوله : لقد 
أخذ الله تعالى ميثاق الرسول برسالتهء وميثاق النبي بنبوته. وميثاق الولي بولايته. 
وهم كلهم يدعون إلى الله تعالى إلا أن لتر يي ند الرسالة بالشريعة, 
والنبى يقتضي الخير عن الله ومين ردهما كفن والخيث أو الول حديته له تأنيد 
وزيادة بينة في شريعة الرسول فهو يدعو إلى الله تعالى ويدل عليها"', فالنبوة هي 
العلم بالله تعالى التام» أما الولاية فهي تابعة للرسالة والنبوة!" . ْ 
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والفرق بين النبوة والولاية» أن النبوة كلام ينفصل من الله وحيا معه روح ( 
الوحي ) من الله. والولاية لمن ولى الله حديثه على طريقة أخرىء, وينفصل ذلك 
الحديث من الله عز وجل على لسان الحق معه السكينة فى قلب المحدث فيقبله 
ويسكن إليه وهذا الحديث هو ما ظهر من علمه الذى برز فى وقت المشيئة. وهو 
كالسرء ويقع الحديث من محبة الله تعالى لبذا العبد فيمضى مع الحق على قلبها"" 

ويشير الترمذي إلى أن طريق الأنبياء غير طريق الأولياءء, فالأنبياء أهل جبايته 
بمشيئته. والأولياء أهل هدايته بإنابتهم إليه. وذلك في قوله تعالى ( الله يجتبي إليه من 
يشاء ويهدي إليه من ينيب)- الشورى:١١-.,‏ فمن اجتباه جذب قلبه إليه, ثم سار بقلبه 
تعالى على طريقه الذي جذيه إليه. ومن أناب فتح له على طريق إنابته إليه فهداه, 
فطريق الأنبياء طريق مختصء وطريق الأولياء طريق الجادة التي شرعها لعباده على 
الصدق و الوفاء بتطهير القلوب وتصفية الآخلاق حتى يصلوا إليه. والآنبياء يسار 
بهم إلى طريق جذبهم لا على طريق النفس"". 

ويفرق الترمذي بين ولاية النبي وولاية الولي» حيث يعتبر بذلك أول من أشار إلى 
ولاية النبوة» يقول الحكيم : وإذا كان الله قد ولى الأنبياء بأن أخذهم من نفوسهم إلى 
محل النبوة وكشف الغطاءء فقد ولى الأولياء بأن أخذهم من نفوسهم إلى محل الولاية 
فنال الأنبياء الوحي والعصمة: ونال لأولياء الحديث وأيدوا بالسكينة!". 

ويهنذا يخرق العرمدذئ أيضاات العضسة التى للآنبياء وبين الحفطظ الذى 
للأواياء. يقول الترمذي : العصمة للأنبياء. وهي مقصورة عليهم, فليس للولي 
عضينة لكك ل« الحفط :وهو كرام من الله لأولماكةومسدزك الحفظ رالعمسة فى 
أن كليهما يحال بينه وبين ارتكاب الذنبء إلا أن للأولياء عثرات على قلب من يشاء 
منهم فإذا ورد على قلب ولىّ شبهة أو ريبة تلقته السكينة فضلاً من الله تسكن قلبه 
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فتسكنه عن الريب والشبهة ''!. وكما أن للأنبياء المعجزات فللأولياء كرامات ولا 
يصل الولي إلى مرتبة النبوة, ولا تصل الكرامة إلى درجة المعجزةا" 

وكما فرق الترمذي بين طريق الأنبياء وطريق الأولياء. فهو يفرق أيضا بين طرق 
الولاية. حيث يشير الترمذي إلى أن الإنسان بمجرد دخوله فى الإيمان» فهو دخول فى 
الولاية بأبسط وأدنى معنى من معانيهاء وهو المعنى العام الذي هو ولاية التوحيد 
وهو التخلص من الشرك بما من الله به عليه من المعرفة المحشوة بأنوار المحبة» وبعد 
ذلك نجد طريقتين إلى الله الأول : طريق أصحاب الصدق فى بذل الجهدء أو 
أصحاب الجهد فى تحقيق الصدقء والثاني : طريق أهل المنة والجباية» ولكن من 
المحقق أنه لن يصل أحد من أصحاب الطريقين إلا عن طريق المنة الإلبية» غير أن 
احدهما أدركته منة الله بادئ ذي بدء فاختصرت له الطريق:وأراحته من بذل المجهود 
الذع يعنطو الآخن إلى يدك ما امتكاب الخندى أو العيد فيمق :الل ملديع تريميف» 
وينقلهم إلى مرتبة الأحرار وهو طريق أهل المنة الإلبية» ومع ذلك لا يبلغ أحدهم 
مبلغهم, بل إنه يظل من أهل الصدق ولو نال مراتب أهل المنةا " . 

وطريق آهل الصدق والجهد ( أولياء حق ) يتشعب بأهله حسب فطرة كل 
منهم؛ حسب ما يبذله من نفسه فى هذا الطريقء فمنهم من يفرمن العقاب, ومنهم 
من يرجوا الجزاء والتمتع بدار الثواب. ومنهم من رغب أداء حق الله دون رهبة 
من عقاب أو رغبة فى الثواب. كل على قدر ما يستنير قلبه من أنوار المعرفة, 
وعلى قدر ما يجاهد لتحرير قلبه من أمر النفس وعبوديته لبا ليصبح خالص 
العبودية لربه» أما العمل في حدود الشرع فيخرج صاحبه من الظلم ويهيئه 
السعى يكلية والارتقاء فى درجات الولانة قا ولما هيق' الله جاهووا اننسهم 
وصدقوا نيتهم فى جهادهم لبا وبذلوا الوسع والطاقة فى تخليص قلوبهم من 
شراكها حتى يكونوا في محل القربة برحمة الله!". 
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وتكل هذا الوتي راو نحق الله ) الدع كيت فومقافة ورف يشوظه وايان 
إلى ربه لا يخيب الله تعالى رجاءه؛ ولا يضيع جهده ولا يبطل عمله وإنما تخرج له 
المنة والرحمة الإلبية فتنقله في أدوار من التربية على قدر الرحمة التي نالته. 
وليس هذا جزاء له على عمله وجهده وإنما هو من باب الرحمة التي أدركته حيث 
شومن سمو انها إل الله روكناة فويعم رلفلة ل رسكل تقر ابد ان 
انتقل من ملك إلى ملك بعد أن ينتقل عن طريق الصدق إلى مرتبة الصديقين يقال 
لقاة ول الله لآن اللة قو نون افر وتقلة إلى مكل القرمة فاسيع قن اولي الذه 
بعد أن كان وليا من أولياء حق الله''"'. وعلى الرغم من انتقال ولى حق الله إلى 
القربة والمنة»؛ إلا أن مطالبته بالصدق فى مجاهدة النفس لا تنقطع فى أي منهما 
ولكن جهاده فى المرحلة الأولى أكثر مشقة! ". 

أهناتظريق اهل اللقة فنتشتفت يدور إلى شفيوان الأول + نلق تخاله:آلنة بائية 
ذي بدء فتجذبه جذباء وهو المجتبي أو المجذوب وتخرج له المنة من باب المشيئة. 
والفنفكة التاففة وى رد يله غا نه | تعس مان ١‏ رلذاء يعاق الله تنه كه وهمةة 
وخرجت لبم منته فنالوا مجالسهم من منازل قريته؛ وهؤلاء المنيبون الذين كانوا 
اوسا نكت لقره محمكو [: اولشاء اللةر كانو ا :مني اهماد قن وا سك لمر 
الصديقينء وتخرج لبم منته من باب الرحمة!'', والفارق بين المنة التي خرجت 
لأهل الصدق من باب الرحمة والمنة التي خرجت للمقربين والمجذوبين من باب 
الحيظة: أن لاون كونب الضطى تناع محر يدل جينوه »فنا الثانية قفوي قهز 
سيوف ينتقي م واللمو و لها اندو هيه على ملكلت بختوط فج كمه بش 
المقصود المراد تجذبه وتأخذه!! . 
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وبدء شآن المجتبي والمجذوب حيث تخرج له المنة من المشيئة أن يجذب إلى مرتبة 
القربى ليعتق من رق النفس ويصير حرا بغير تبعة, فالمجتبي حينما يحل فى مرتبة 
القربى يؤخذ يما يؤخذ به المجتهد من خصال التربية والتهذيب حتى تتم له ولاية 
الله. يقول الترمذى : فكذلك شأن هؤلاء المجذوبين بجذبهم الله تعالى إليه ويجتبيهم 
على طريقه؛ فيتولى أصفاءهم وتربيتهم حتى يصفى نفوسهم الترابية بأنواره» وتبقى 
التقت تضذافنة بوت عوك التصدية حكن اذا يلقو الغانةسين التطهاء وليه إلى 
أعلى المنازل» وكشف لبم الغطاء عن المحل أهدى إليهم عجائب كلماته وعلومه حتى 
يصلوا من ملك إلى ملك ثم إلى ملك الملك. الذي هو نور اسمه (الله) وهذه الأملاك هي 
حجان اسع الكورق كعم كبلك الزحمةر العطية و اتحاذل رالحمال والسياء 
والبهجة والسلطان! . 

وبذلك يرى الترمذي أن الفرق بين طريق الإنابة والبداية ويين طريق الجباية إنما 
يكمن فى بداية الطريق وكيفيته وسلوكه. فمرحلة طريق الإنابة بالصدق والجهد ثم 
خروج المنة من باب الرحمة وهي مرحلة الصديقين أولياء الله ثم مرحلة المقربين في 
ملكوت الأسماء والصفات كه إلى ملك اللك»وفلك اللك فقتو تون تسمه (الله): وكلئن 
هذا كاك الدرمذ ف شتوو هنا إلى اللباء:تحق اللهب وأ ولياء الله واحتاذ ف طارقهه. 

وعيق الللقضظا أقالسيوكة هد كاترو ةا التقمعم الشى :زرده التزمةض لت 
5 ه) بشأن المهتدي أو المنيب. والمجذوب أو المجتبي» فقالوا بالفرق بين المريد 
والراةفامريق. هو :الى قال الله كفالن عنه( والدين حاهووا قينا لتمديتهم سسيلنا)* 
العنكبوت : 14-., والمراد هو الذي يجذبه الحق جذبة القدرة ويكاشفه بالأحوال فيثير 
فوة الشهود منه اجتهادا فيه وإقبالا عليه وهو الذي قال الله تعالى عنه ( الله يجتبي 
إليه من يشاء) -- الشورى : ١١‏ -», ومن الجدير بالذكر أن هذه الآية قد اعتمدوا عليها 
اناد كبيوا في" الفركة بين الرجد ليقي التطي :وبين الازان«الجدي كنا اعقن 
عليها الترمذي من قبل . 
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كما قوق التزمذض ين كريق الأرانافرئ يكنا يقسنم الأولفاء إلى لبقت اول 
هذه الطبقات هي طبقة الصادقين تتلوها طبقة الصديقين. فطبقة المقربينء ثم طبقة 
المنفردين من الأولياء فى ملك الملك بين يديه. وتتصل هذه الطبقات بسلسلة من 
القافناكاوفذة القاناك تسل يعهيها البكمن أو نتسير اك أن التسلسل فى هده 
القامان ينتفل مو مقاء :إل :مقاء من أولومقاء من مقامات الأرلياء حدى مكدب هذه 
المقامات, وهناك اعتبارات خاصة تجعل كل طبقة من هذه الطبقات تتميز بنوع من 
أنوااغ هذه القامات: فليسن كل أصبحان :طيقة على مسقو :وائهي والعامل المشترك 
بين هذه الطبقات كلها مع اختلاف مقاماتها هو عقدة الإيمان واتجاه النية والإرادة, 
فهي التي تستتر وراء كل عمل وتعطى له قدرة وتهيئ له محله ورتبتها"'. 

والطبقة الآولى من الآولياء وهي طبقة الصادقينء لها منازل أو مراتب أو مقامات 
تبدأ بالتوبة ثم الزهد ثم عداوة النفسء والمحبة والقربة وقطع البوى والتطهير منه؛, ثم 
الخدفة تم الحري ١"‏ انا الطليقة الثانية ومن لقة الحسديقن شير التركدى ان 
نهايات متا ماتيا تتيونيةاياك الطلقة القالقة وم طيفة لحريو 

يقول الترمذي فى هذا : إن الولي إن لم يبلغ عملاً في محل القرية نقله الله تعالى 
إلى ملك الجبروت ليقوم بجبر نفسه. ومنعها بسلطان الجبروت حتى تخشع ثم ينقل 
إلى ملك السلطان ليهذب فتذوب تلك العزة التي في نفسه وهي أصل الشهوات: ثم 
ينقل إلى ملك الجلال ليؤدبء ثم ينقل إلى ملك الجمال لينقى؛ ثم إلى ملك العظمة 
ليطهرء ثم إلى ملك الهيبة ليزكى, ثم إلى ملك الرحمة ليوسع.؛ ثم إلى ملك البهاء ليربى؛ 
ثم إلى ملك البهجة ليطيب, ثم إلى ملك الفردانية ليفرد. وهذه الأملاك التي يمر بها 
الولي هي أملاك أسمائه تعالى وصفاته الحسنى '". 

أما الطبقة الرابعة وهي طبقة المنفردين من الأولياء في ملك الملك بين يديه. ففيه 
المقام الذي تنتهي عنده القافات زهو جناء الواحد الأر سن تتسام الملا دروك 
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الكلام و العبارات. والمقصود بذلك أن الولي حين يصل إلى هذا المقام لا يعود لديه 
إدراك لشىء بل يكون الله وحده فى وحدانيته وفردانيته هو كل شيىء. ولا يستطيع 
العبد فده لاسن ال ارقا هو الولى المنفرد الذى يكلس فى ملك الملك بين 
يديه يناك كناحا بر لم كان 1 

وينشنين الخزهذى إلى أ البدلاء والتجياء والامتا»عيازة عن ارضات لطيفات 
الأزنقاء كارلناة النة مين اولتجديهع وجرنف الرقة دون شتوط ديشرو يقاجات 
الصديقين وينالون في نفس الوقت خصائص المرقبين لأنهم لا شرط عليهم يلزمهم 
الوفاء به كالصديقين من أولياء الصدقء فيكونون على هذا الأساس بدلاء في مرتبة 
الصنديقون ولكنهد قائمون فى مقامات المقربين: أما الضنديقون من أولياء الصدق فهم 
بدلاء مرتهنون بما اشترط عليهم من لزوم المرتبة وعدم مغادرتها بغير إذن . 

وعلى هذا الأساس يمضى الحكيم بالنسبة ليقية الألقاب فأولياء الصدق 
والإنابة فى مركية الصيوندي كن .كرنون يولاء الكذوم لا ينا لون مقافنات المتريية إلا بعد 
أقايكوا بالشروط روا ولماءنالقة مقا المتديي يكالون لفن الابدال كنا يقالون 
مقاماك القويين لأنهم لا شر عليهم: فإذا انتقلوا إل مرئبة المقردي نكالو مقاعات 
المنفردين فكانوا مق النحباة والآمتاء آنا 'أولناء الانانة إذا اقتضنت الشيئة أن يكوتوا 
من النجباء وأن يرتقوا إلى طبقة المنفردين فيكونون أيضا من الأمناء'" . 

فاليؤلاء والخهنا:والامناء فى خواظن الاأولناء ورحال الله فى أرضة دهم تكو 
الأرض وهم خلفاء الله الذين يغبطهم النبيون والشهداء يوم القيامة !" . 

إذن فالأولياء يتدرج بهم الأمر في درجات الولاية بين منازل ومراتب ومقامات, 
حيث ينتقلون فيها من طبقة إلى طبقة من ملك إلى ملك حتى يصلوا إلى مُلك الملك بين 
يديه ليكونوا في قبضته؛ ينالون العلم بالله فردا »ملك الوحدانية الفردانية؛ وهو النور 
الأعظم الذي فاضت عنه الأنوار جميعاً وهذه الأنوار فاضت عن نور اسمه (الله). 
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ومن الجدير بالذكر أن الحكيم الترمذي قد حاول أن يجعل للأولياء خاتما كما 
أن للأنبياء خاتماء فآفرد كتابا* لذلك قال فيه : إن الله تبارك اسمه اصطفى من 
العباد أنبياء وأولياء وفضل بعض النبيين على بعضء فمنهم من فضله بالخلّة,وآخر 
بالكلام, وآخر بالثناء - الزيور - وآخر بإحياء الموتى» وآخر بالعصمة من الذنوب 
وحياة القلب. وخص محمدا صلى الله عليه وسلم بما لم يوت أحدا من العالمين, 
وجعله خاتم الأنبياء. وكذلك الأولياء. فضل بعضهم على بعض وجعل لبهم سيدا هو 
خاتم الأولياء!"" . 

فكما أن للنبوة ختم وللأنبياء خاتم, كذلك الشأن بالنسبة للولاية والآولياء. وختم 
الولاية هو بمثابة المركز الذي تدور حوله الولاية» والغاية التي تتحقق فيه كمالاتها. 
وخاتم الأولياء كخاتم الأشماء اسن فى فقطة انختر الأولناء مهفا أن ظييورا كل فق 
أسماهم مقاما وأرفعهم ذكرا. 

ويشير الترمذي إلى أنه لا ينقض الدهر حتى يأتي الله بخاتم الأولياء. وهو 
القائم بالحجة لأنه أعطى ختم الولاية كما أعطى النبي صلى الله عليه وسلم ختم 
النبوة» فيكون هذا الولي فى مقام من أقرب المقامات» وفى ملك الفردانية. اصطفاه 
الله تعالى بالمشيئة فكان من أولياء الله المنة والجذبء ويقول الترمذي فى هذا : إذا 
أتويوقع وال ادها انتفيث اللقبوليا : اضيطفاه واحفناه: وفرية وأذناه واغطاة ها 
أعطى الأولياء. وخصه بخاتم الولاية, فكان بذلك حجة الله يوم القيامة على سائر 
الأولياء. ويهذا الختم وجد عنده صدق الولاية» على سبيل ما وجد عند محمد صلى 
الله عليه وسلم من صدق النبوة, فلم ينل منه العدو - الشيطان - ولا وجدت النفس 
سبيلا إلى الأخذ بحظها من الولاية '). 

وإذا برز الأولياء يوم القيامة واقتضوا صدق الولاية والعبودية؛ وُجد الوفاء عند 
هذا الذي ختم الولاية تماماء فكان حجة الله عليهم وعلى سائر الموحدين من بعدهم, 
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وكأن تتفيغهم يوه القافة: فيو شبيدهة سناد الأولياة كما تناد مكين صل الله قلي 
سبلم الآسياة تتفي لنقتاء الشفاعة ويقن على الثة عمال نخاء «وتجده 
بمحامد, يقر بفضله الأولياء. ولم يزل هذا الولي مذكورا فى البدء : اولا في الذكر, 
وأولا في العلم. ثم هو الأول في المشيئة, ثم هو الأول فى المقاديرء شم هو الأول في 
اللوخ المحفتوظ كم الأول فى المنشاف كم الأول :فى المستكن كم الأول فى الخطاب: كه 
الأول فى الشفاعة, ثم الأول في الجوار ثم الأول في دخول الدارء ثم الأول فى الزيارة, 
فهو فى كل مكان أول الأولياء» كما كان محمد صلى الله عليه وسلم أول الأنبياء. 

فهو عبد مقامه بين يديه في مُلك الملك ونجواه وهو الذي تخطى جميع أملاك 
الأنسماء إن ملك الواخدنة القرأنية: فقذ انفران فى" وبحداننته ومقانة دن خزائق المتن 
ومتناوله من خزائن القرب'', مرتبته القربة العظمى نقاه الله تعالى بنوره وفتح له 
الطريق إلى وحدانيته. وأطلعه على بدء الأمرء فبه ينطبق هذا العبد ويه يعقل ويه يعلم 
ويه يعملء فهو سيد الآولياء وأمان أهل الأرض ومنظر أهل السماء وموضع نظر الله 
وسوطه فى خلقه. يؤدب بكلامه ويرد الخلق إلى طريقه ويجعل منطقه قيد لقلوب 
الموحدين وفصلا بين الحق والباطل . 

ويشير الترمذى إلى أن هذا الولىَ من الصنف الذين اجتباهم الله بمشيثته. لا 
من الصنف الذين ولى هدايتهم بإنابتهم» فهو عبد قد جذب الله تعالى قلبه إليه على 
طزيق ابجلناء'الأنينا نلق هلسن كرجه لعن المقينة تاحواء الل على تخوائك 
المنن» فلم يزل يتولى تربيته قلبا ونفسا حتى رقى به إلى أعلى درجات الولاية وأدناه 
دع مكل الاننا م متويدية والعطا تق الولاية اراهن معي خاي الله مله ولس 
في الموقفا", لأنه خاتم الأولياء وسيدهم وآخرهم بلغ المنتهى من أسمائه الذي هو بدء 
الأسماء ( الاسم الأعظم )» ملك الوحدانية الفردانية(الله)!") 


ويذلك حاول الترمذي أن يجعل للأولياء خاتماء كما أن للنبوة خاتماء وإن كان 
ختم النبوة إنما يعنى كمال الصدق فى العبودية وكمال العلم بالله. وأيضا آخر 
النبوة كذلك خاتم الأولياء. لذا نجد ففي وصف الحكيم الترمذي له أنه وصفه بكثير 
من أوصاف خاتم الأنبياء مع ملاحظة الفارق الأساسيء وهو أن أوصاف خاتم 
الأنبياء إنما تلاحظ فى مستوى الولاية ودائرتها فتتفق الأوصاف لفظا ومعنى 
وتختلف درجة وكيفا وما صدقاء كل منهما تعنى الكمال والآخرية في الزمان في 
مستوى أو محيط دائرتيهما.فخاتم الأنبياء هو آخرهم وأكملهم وخاتم الأولياء هو 
أيضا آخرهم وأكملهما' . 

ويتضح من ذلك أن الحكيم الترمذي قد جعل كل اهتمامه في وضع نظرية 
للولاية تتسق عناصرها بعضها ببعض سواء من ناحية الكسب أو المشيئة أو طبقات 
الأولياء وتفاضلهم ومقامتهمء؛ وجعل للأولياء خاتما وربط منتهى طرقهم بالاسم 
الأعظم الذي هو في رأيه (الله) ملك الملك وفاضل بينهم في الوصول إليه ( ملك 
الفردانية والوحدانية والاسم الأعظم). 


6- الطوسي : 

من الحورنا لتك ال التتضوف لبون لم يفضت العنبى مهنا وال« اومدق 
وأؤردة فى كتة عن الولاية. الا بعضن الاختلاقات التسيرة فى تقسيم المنازل والمقامات 
والأخؤال: #الطويدسي راربا لقف) بينتت الاراننا رفكي هم أنقاء الله عدرا وهال فى 
أرضه. وخزنة أسراره وعمله وصفوته من خلقه. وهم عباده المخلصونء وأولياؤه 
المتقو اهيا وذ :الضادكوة الفسالهوة ::تقهة: اللكيار:والسانفون والأبرارةوالمفر يون 
والبدلاء والصديقونء هم الذين أحيا الله بمعرفته قلويهم, وزين بخدمته جوارحهم 
وطهر بمراقبته أسرارهم؛ توّجهم عز وجل بتاج الولاية» وسبق لبم منه الحسنى 
بحسن الرعاية ودوام العناية '"', فهم في مقامات بين يدي الله عز وجل بما قاموا 


1 - د. عبد الفتاح بركة : الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية ج” /ر ص 574. 
2 البمويورف :كقف الشكرن يف رضي 1 


فيها - المقامات - من العبادات والمجاهدات والرياضات والانقطاع إلى الله عز وجل 
فوهبهم الله حقائق الأحوال . 

يعضو الكلرسي اللقامات يست واوا القونة نزاو عفد الت ف لقره 
الصبر ثم التوكل وآخرها الرضاء والأحوال يذكرها الطوسى فى عشرء أولبا المراقبة 
كم القروات انسةك الكرت ف الرحااف الوق كم الى ذو الللتانحة كد المشا مد 
وآخرها اليقين الذي يراه أنه أصل جميع الأحوال وإليه تنتهيا'! . 

ونقمه لوس يفاك السالكين كلاه طعاك روطت السناتدوة والتصيد فوخ 
والمقريون» ويعبر عنهم بعبارات مختلفة, كالعوام» والخواص؛ وخواص الخواص» 
والمقامات والأحوال عنده واحدة لكل الطبقات ولكنها تختلف بالكيفية من طبقة إلى 
أحوئ: فتراه كول فى مقاء الثومة مغلا ,ول مقاء فى مقامات المتتطعين إلى الله 
تعالى التوبة» وتوية العوام من الذنوب وتوية الخواص من الغفلة. وتوية خواص 
الخواص من رؤية الحسنات والطاعات ''', ويقول فى مقام الورع : فالأول ورع 
العمومء والثاني ورع الخصوصووالثالث ورع خصوص الخصوص ''وهكذا فى 


باقي المقامات. 
وكذلك الأحوالء يقول الطوسى : أول حال من أحوال أرياب القلوب حال 
المراقبة وهو حال شريف وأهل المراقبة على ثلاثة أحوال فى مراقبتهم الأول : حال 


الابتداء, والثاني :لمن راقب الحق بالحق في فناء ما دون الحق وتابع الرسول صلى 
الله عليه وسلم في أفعاله وأخلاقه وآدابه. والثالث : فهو حال الكبراء من أهل 
المراقبة. فإنهم يراقبوا الله تعالى ويسألونه أن يرعاهم فيهاء لأآن الله عز وجل قد 
خص نجباءه وخاصته بالا يكلهم في جميع أحوالبم إلى أحد فهو تعالى الذي 


1 - المرجع السابق : ص .19,٠١7‏ 

2 - المرجع نفسه : ص 38,735. 

3 - السراج الطوسى : اللمع ص .١‏ 

4 - السراج الطوسى : اللمع ص 85 ”8. 


ويقول فى حال المحبة : وأهل المحبة على ثلاث أحوالء محبة العامة» ومحبة 
الخاصة. ومحبة خاصة الخاصة '''» ويقول فى حال اليقين : هو حال رفيع وهو أصل 
جميع الأحوال وإليه تنتهي وهو آخر الأحوال وياطن جميعها وجميع الأحوال ظاهر 
اليقين, ونهاية اليقين, وأهل اليقين على ثلاثة أحوال : الأول العموم أو المريدون, 
والثاني الأواسط وهم الخصوص: والثالث الأكابر وهو خصوص الخصوص"" . 

ويشير الطوسى إلى أن كل مقام أو حال يقتضي المقام أو الحال الذي يليه. 
فمقام التوية يقتضي مقام الورع., والورع يقتضي الزهد.والزهد يقتضي الفقر, 
وهكذا إلى آخر المقامات وهو الرضا وكذلك الأحوال: فيرى الطوسى أن الرضا آخر 
المقامات ثم يقتضي من بعد ذلك أحوال أرباب القلوب ومطالعة الغيون: فالمراقية 
تقتضي حال الوك حال القرب يقتضي من بعد ذلك أحوال أرباب القلوب ومطالعة 
الوب فالمراقبة تقتتضى حال القرب, وحال القرب يقتضى حال المحبة وحال 
الخوف والرجاء إلى آخر الأحوال, فحال المشاهدة يقتضي حال اليقبنا"ا ش 

ويعنى هذا أن السالك يتدرج فى المقامات والأحوال إلى أن يصل إلى أن يكون 
من خواص الخواص الذين يعرفون (الله) عن طريق معرفة الصفات التي تدل عليها 
الأسماء الحسنى والتخلق بها والتعلق بالاسم الله الجامع لجميع معاني الأسماء 
الكست 3 
5- أبو حامد الغزالي : 

وما ئراه عند الطوسى من الأحوالء نراه عند الغزالى ( ته.٠‏ ه) من 
المقامات؛ فالطوسى جعل المحبة من الأحوالء والغزالى 000 آخر المقامات 
والعارة القصوى: فلقد أشار الغزالي إلى أن المقامات عي التوبة التي هي أول 


1 - المرجع السابق : 81, /ا/ 
2 - المرجع نفسع : ص .١١7 ١١7‏ 
3 - الغزالي : إحياء علوم الدين ج: / ص". 
4- قارن في المقامات والأحوال : 
- القشيري : الرسالة ص 55. ص "١‏ وما بعدها . 
الكاشانى : معجم مصطلحات الصوفية ص 15١‏ وما بعدها . 


مبداً طريق السالكينء وأول إقدام المريدين ومطلع الاصطفاء والاجتباء للمقربين, 
المقامات مقام المحبةا' . 

ويصف الغزالى أعلى السالكين ني هذه المقامات بأنهم من طبقة الصديقين 
وأحوال وأعمالء والمعارف هي الأصول وهي تورث الأحوال وتوجبها. والأحوال تثمر 
الأحوال إذا كان عارضا سريع الزوال!" . 
التوبة سواء كان مريدا أو مرادا إلى أن يصل إلى مقام المحبة الذى هو الغاية 
القصوى من المقامات والذروة العليا من الدرجاتء فما بعد إدراك المحبة مقام إلا 
وهو مقدمة من مقدماتها كالتوية والصبر والزهد وسائر المقامات: فإن مقام المحبة 
هو غاية مقامات الأولياء.ء حيث إن الله تعالى قد نزه قلوب أولياءه عن الالتفات إلى 
بساط عزته. ثم تجلى لبم بأسمائه وصفاته حتنى أشرقت فلويهم بأنوار معرفته 
ومحبته. وحينئذ يكون الولي مستغرق البمة والقلب في معرفة ( الله) وهو على بساط 
القرب والمحبة !"ا 


1 - الغزالي : إحياء علوم الدين ج؛ , ص" .١١‏ 

2 - المرجع نفسه. ج : ”رص .١75‏ 

3- المرجع نفسه : جة /58817. 

4 - الغزالى : المقصد الأسنى. ص 5١:55‏ . 
522007 اين قيم : مدراج السالكين ج ”" // ص؛ 57. 


/- نجم الددين كدوقق : 

وإن كان الغزالي قد جعل المحبة هي الغاية العليا من المقامات وآخرها فكذلك 
نمسم الترية كتترى 531 ى) إلذ أنه قن اهناف النيا العشى يفون عه الدين : 
ونهاية الأمر المحبة ثمرة المعرفة ونهايات المحبة بدايات العشقء فالمحبة للقلب 
والعشق للروح والسر يجمع الأحباب والهمة أثر الجمع'", ولقد ربط نجم الدين 
معرفة الاسم الأعظم بالولاية» وجعل معرفته من علامات الولي وحصول الولاية شرط 
معرفكة يفول هذ «ومن غلانات الولى ان فود اسم الله الاسم يدمو الله 


تعالى به فيجييه" . 


ولا تتسم الولاية للسيار إلا في الدرجة الثالثة والدرجة الأولى : التلوين أو العلم 
أو علم اليقين أو العبادة وفناء صفات العبد أو التجريد أو العبارة, والدرجة الثانية : 
هي التمكين أو الحالة أو التفريد أو حق اليقين والعبودية أو الفناء عن الحالة في 
المحمول أو الفناء في صفات الحق أو الإشارة؛ والدرجة الثالثة : هي التي تتم عندها 
الولاية وهي التكوين أو الفناء عن المعاني فى المعاني أو عين اليقين والأنس والبيبة!". 

وفي الدرجة الثالثة التي هي التكوين والتي عندها يوصف السيار بالولاية, 
ويؤتى اسم الله الأعظم يؤتى كذلك (كن).(وكن) ثمرة حصول الاسم الأعظم والولاية, 
وهي أمر الحق فى قوله (إنما قولنا لشيء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون)- النحل : 
٠‏ -» فإذا فنيت إرادة الولى فى إرادة الحق؛ وكانت إرادته إرادة الحقء فما يريد 
الحق شين إل بريدة العيد ولا بريه العيذ شبينا إل برجذة الكو "4 وإلية الإشمارة 
بقوله ( وما تشاءون إلا أن يشاء الله رب العالمين ) - التكوير : 55-, بذلك يشير 
الإمام نجم الدين كبرى إلى أنه لا تتم الولاية إلا للدرجة الثالثة وهي عين اليقين حيث 
تكون إرادة الولي هي إرادة الحق . 


1 - نجم الدين كبرى : فوائح الجمال وفواتح الجلال. ص 187.2١1/7‏ . 
2- المرجع نفسه : ص 257 . 

3 - المرجع نفسه : ص 707,785. 

4 - نجم الدين كبرى : فوائح الجمال. ص .55١‏ 


تعليق : 

ومن ذلك يتضبخ أن اساس الولاية فى التضوف السنى قائة على الكهد المؤافق 
للشبرع والنة الالبية لآن الولاية اشن الجفوع الأفرين: الزغاية الإلية وجود الكيده.هذا 
من ناحية ومن ناحية أخرىء فعلى الرغم من محاولة الالتزام بالكتاب والسنة لموافقة 
الشوع فى الكضوت الس إلا إن الأمو ليل تن تيجر نهدن الأنكان الشيفة 
كالنجباء والأوتاد والنقباء وأيضا القول بفكرة ختم الولاية وخاتم الأولياء. ومما هو 
جدير بالذكر أن هذه الأفكار لم تؤخذ كما هي بمفاهيمها الشيعية ولكن تبلورت 
بمفاهيم تتناسب مع الشريعة في التصوف السني. 

ومن أهم الأمثلة على ذلك أن فكرة ختم الولاية: نجد أن أول من قال بها في 
المجتمع الإسلامي هو ابن سبأ (محمد خاتم الأنبياء وعلى خاتم الأوصياء)'''. ولكنه 
جعل على خاتم الأوصياء لينتقل به إلى درجة الألوهية بعد ذلك فجعله إله, ثم نقل 
الألوهية بعد وفاة الإمام على إلي نفسها", فكانت فكرة الختم تنطوي على معاني 
الحلول وإدعاء الألوهية . 

أما عند الترمذي فهي تحمل معنى التوحيد والتنزيه والعبودية في أعلى 
درجاتها فى دائرة الولاية التي هي أدنى درجة من مرتبة النبوة وليس بينهما درجة: 
فما بعد الولاية في أعلى درجاتها إلا النبوة. حيث فرق الترمذي بين طريق الولاية 
وطريق النبوةا", فلم تكن فكرة خاتم الأولياء عند الترمذى تحمل في طياتها معاني 

ادعاء النبوة أو الألوهية كما هو الحل عند ابن سياًء ولكن الترمذي حاول أن 
يجعل للولاية والأولياء خاتما؛ كما أن للنبوة والأنبياء خاتماء كل في ذائرتة وراد 
الترمذي بختم الولاية معنى الكمال والدرجة العليا في صدق العبودية والتوحيد . 

ولكن فى الحقيقة أن لفظ خاتم الأولياء لا يوجد فى كلام أحد من سلف الأمة ولا 
أتمتهاء ولا له ذكر فى كتاب الله ولا سنة رسوله على حد تعبير ابن تيمية (ت/١لاه),‏ 


2 - النويختى : فرق الشيعة. ص 7٠١‏ . 
3 - الترمذى : ختم الأولياء. ص 575. 


وما قاله الترمذي عن خاتم الأولياء من أنه آخر الأولياء. في آخر الزمان: وتفضيله 
وتقديمه على من تقدم من الأولياء. ووصفه بصفات خاتم الأنبياء» وإن كان قد فرق 
بينها فقد جعل بذلك خاتم الأولياء في مرتبة موهومة لا حقيقة لها . 

وأثار مشكلة تفضيل أحد من الأولياء على الصحابة كأبي بكر ١١(‏ ه) وعمر 
("" ه) وعثمان (1" ه) وعلي (50 ه) وأمثالبم من العشرة المبشرين بالجنة؛. فلا 
وتتذى التسوص سوا كانك من الككات ار اللسدلات] يزه كلام التريدى ف 
تفضيل أآخر الأولياء على الصحابة والسابقين من المهاجرين والأنصارء ولكن هناك 
أحاديث تنكر هذا وترجح تفضيل الصحابة؛ بل والعصر الأول للإسلام؛ وهو عصر 
الونصول عط اللهظلية ونم كنا قتا ل على الطملؤة و السئلام (اللتكتى متها 
خلراة لافعدف انا نك كلاذ زرلكنة الكو رونا كين رونا فخ الله عن ركل نا كيك 
درن لفاك ل اد ١ ١‏ 

وعن :اين بو نالك (افته) قال قال رسؤول اللةفكلى اللظلية وسلم ريطم 
فقن ماق ' أبن يكن واكسزينه ف نين للدعدرءواظيدقهع حرا علناننوافز افد لكدات 
الله أبي بن كعب وأفرضهم زيد بن ثابت وأعلمهم بالحلال والحرام معاد بن جبل آلا 
وإن لكل أمة أمين وأمين هذه الأمة أبو عبيدة بن الجراح)!'"'. وقال صلى الله عليه 
وسلم ( خرجت من باب الجنة؛ فأتيت الميزان» فوضعت فى كفة وأمتي فى كفة, 
فرجحت بالأمة: ثم وضع أبي بكر فرجح بالأمة» ثم وضع عمر مكان أبي بكر فرجح 
بالأمة )!''وقال صلى الله عليه وسلم ( لو كان بعدي نبي لكان عمر)!''وفي الصحيح 
قال رسول الله صلى الله عليه وسلم ( خير القرون القرن الذي بعثت فيه ثم الذين 
يلونهم ثم الذين يلونهم )!" . 


1 - أخرجه مسلم في صحيحه عن حديث عبد الله بن مسعود ج ١‏ / ص 355١‏ . 

2- أخرجه الطبرى في الرياض النضرة ج ١‏ / 55. القاهرة.118١.‏ 

3 - أخرجه البخاري في صحيحه فضائل أصحاب النبي ج” / ص 47؟, ابن حنيل: المسند: ج 
١ 00‏ 

4 - مسلم : ج " /ر ص 501. 

5- متفق عليه أخرجه البخاري في صحيحه ج ” / ص 2417, مسلم في صحيحه ج 7 / ص .5١١‏ 


والأكائي ققوة نول نت افضلنة الصبهابة ل تن يسط صل اللدعلنة 
وسلم وأيضا أفضلية عصره على باقي العصورء وهذا يدل على ضعف فكرة ختم 
الوقة وكافن الآساء فق أنكن الزماق ذا كول علملة الاسا ذف الدومة الشريفة مين 
تفضيل السابقين من الصحابة على المتأخرين, هذا من ناحية؛ ومن ناحية أخرى 
هي عدم وجود نصوص تؤيدها سواء من القرآن الكريم آو السنة المحمدية 
الشريفة. 


ثانيا - التصوف الفلسفي : 

هذا بالنسبة لمفهوم الألوهية وعلاقته بالولاية في التتصوف السني, أما بالنسية 
للتصوف الفلسفى فلقد تأثرت نظرية الولاية بالآراء الشيعة ويخاصة الإسماعيلية 
الناطفة كما فو الحال عن سهان الدية السهروردي الإشراقي ( المقتول 8ه ه) 
وابن عربي ( ت 1١8‏ ه) وعبد الكريم الجيلي (ت 8٠5‏ ه) . 


١-السهروردي:‏ 
يشير السهروردي إلى أن الإمامة عالمية تبدأ من الخليفة وتشمل جميع الأمم 
والديانات: وللإمام وظيفة مزدوجة فمن ناحية هو القائم بالتعليم في عصره؛ ومن 
ناحية أخرى هو إحدى الدعامات الميتافيزيقية التي يقوم عليها بناء الكون, فهو 
القطب والعامل الجوهري فى حفظ الكون وتكامله؛ وهو الإمام الكامل أو الولي الكامل 
والحكيم المتأله. وهو المتوغل فى التألها'! لأنه خليفة الله. فهناك عباد متألبون 
يتوسلون بالنور إلى نورء. فهم صاعدون إلى السماء وهم قاعدون على الأرض ولا 

تخلو الأرض من متوغل فى التأله أبد!!" . 
ويرى السهروردي أن للإمام في كل زمان من السلطان والخصال ما يعزوه 
الإسماعيلية إلى إمامهم من حق التشريع؛ من حيث التأويل والتجديد, لأن الإمامة في 
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رأيه مرتبة استعداد لتلقي إشراق الأنوار العليا من نور الآنوار ولذلك فإنها عالمية, 
يقول السهروردي : ولا تظن أن الحكمة فى هذه المدة القريبة كانت لاغية» بل العالم ما 
خلا قط من الحكمة. ومن شخص قائم بها عنده الحجج والبيانات, وهو خليفة الله 
في أرضه. وهكذا يكون ما دامت السموات والأرضء والاختلاف بين متقدمى الحكماء 
و متأخريهم, إنما هو فى الألفاظ والعادات!') ْ 

إذن فإن مفهوم الولاية والإمامة عند السهروردي متآئر باراء الشيعة الباطنية, 
فالإمامة عنده أبدية أزلية. والصفة الرئيسية للإمامة هي التوغل فى التأله. ولكن 
التوغل فى التأله مع التوغل فى البحث, أفضل من التوغل فى التأله وحده؛ وهذا ما 
جعل ابن تيمية (ت 728 ه) يقول عنه أنه يفضل الولي أو الإمام على النبي . 

ومن ناحية أخرى هي أن السهروردى يشير إلى أن هناك صفة للإمام وهي 
ضرورة تلقيه الأمر الالبي من عالم الآنوار بعد الوصول إلى جوار هذه الآنوارء فليس 
هو كالوحي بالمعنى الديني الخالص,ء ولكنه إشراق وفيض نوراني من ( نور الأنوار) 
يختص به من استحقه من أرقى السالكين في عصره؛ وهو الواصل حقا إلى مقام 
الحضرة الإلبية ( نور الأنوار) وهو الكامل فى العلم والعملء فالإمام هو الإنسان 
الكامل وهو علة وجودية يستند إليها الكون والآئمة والأولياء على اختلاف عهودهم.: 
فهو الواسطة بين عالم الأمر وعالم الخلق؛ وهذه النظرية لا شك متأثرة إلى حد كبير 
بالآراء الصابئية التي انحدرت إلى القرامطة والباطنية لأن السهروردي جعل الولاية 
أو الإمامة حقيقة كونية تندرج تحتها النبوة وهذا ما جعله يقول : إن الأرض لا تخلو 
من إمام فكيف ينتهي المرسلون عند محمد؟ وهذا ما يلقى نورا على سيب مقتلها"". 
"-ادن عربي : 

وأيضا ابن عربى ( ت 778 ه) فلقد تأثر مفهوم الولاية عنده بالآفكار الشيعية 
وبخاضة ككزة يكم الولانة زفكزة النتداء والانسان لكام ويرقط ذلك بنطريية فى 
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وحدة الوجود. فيرى ابن عربي أن حقيقة الولاية هي تولى الله تعالى من شاء من 
عباده برسالة أو نبوة أو إيمان» ونحو ذلك من أحكام الولاية المطلقة. فكل رسول لابد 
وأن يكون نبياء وكل نبي لابد وأن يكون وليا وكل ولي لابد وآن يكون مؤمناء لأآن 
الولاية المطلقة هى المحيطة العامة والدائرة الكبرى. ومن حكمها أن يتولى الله من 
شاء بالنبوة والرسالة والإيمان ”. وبهذا يفرق إبن عربي بين الولاية والنبوة 
والرسالة: فالولاية المطلقة عبارة عن دائرة يندرج فيها النبوة والرسالة والولاية 
الخاضة القن :هئ ولاية الولي: فهتاك ولاية للنبى والرسول وؤلاية للولي أو العارف: 

ولذا يقول ابن عربي : النبوة والرسالة خصوص رتبة فى الولاية على بعض ما 
تحوى عليه الولاية من المراتبء فإن تكلم النبي أو الرسول بكلام خارج عن التشريع 
والآحكام - ولا يقصد هنا التناقض بين الكلام الخارج عن التشريع والتشريع 
نفسه.؛ بل المقصود بلفظ خارج أي كلام ليس من التشريع والأحكام - فمن حيث هو 
ولى أو من حيث ولايته ومقامه. وهو بهذا عالم أتم وأآكمل من حيث هو رسول أو ذو 
تشريع وشرع؛ ولا يعنى هذا أن الولي أعلى من النبي, ولكن النبي أو الرسول من 
حيث هو ولي أتم وأكمل من كونه نبي فالولي تابع للنبي والرسول باعتيار أنه من 
أمته. والتابع له أعلى منهم.ء ولا يدرك التابع المتبوع ولا يصل إلى درجته ولبذا فإن 
النبي أو الرسول أعلى من الولي أو العارف!" . 

وبعد أن فرق ابن عربي بين ولاية النبي وولاية الولي فى الولاية المطلقة 
يشير إلى أن الولاية المطلقة هي نعت إلبي» وهذا النعت هو للعبد خلق لا تخلق, 
لأن الولي اسم من أسمائه تعالى: وعندما يطلق هذا الاسم على العبد فهو يطلق 
ينعد المفكول لد ممعدى” لداعل الأن ]لله سعها سين :ةلهن تلن فاه 
فينبغي أن لا يطلق ذلك الاسم على العبدء وإن أطلقه الحق عليه فذلك إليه تعالى 
ويلزم الإنسان عبوديته'", فإن الولاية نصر أي نصر الناصرء وعندما كان هذا 
النعت للإله كان عام التعلق من الطرفين ولكن لا يشعر بتعلقه عموما من الجانب 
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الإلبى؛ وعموم تعلقه من الكون أظهر عند الجميع, لأن نعت الولاية لا ينسييه الله 
لنفسه إلا بتعلق خاص, للمؤمنين خاصة والصالحين من عيادها' . 

وبما أن حقيقة الولاية هي تولي الله تعالى من شاء من عباده برسالة أو 
نبوة أو إيمان والبشر والملائكة من أصناف العبادء فلذلك يقسم ابن عربي 
الولاية إلى قسمين يرتبط بعضهما ببعضء الأول : الولاية البشرية» وهي على 
قسمين عام وخاص. والعام في قوله الله تعالى ( والذين آووا ونصروا أولئك 
بعضهم أولياء بعض)- الأنفال : "/-, وذلك فى المؤمنين. وقال تعالى ( والذين 
كفروا بعضهم أولياء بعض)- الأنفال: "ا-, وذلك فى الكافرين, فالعامة بما فى 
قوتهم من إعطاء النصائح المعلومة في الكون فهم مسخرون بعضهم لبعض . 

أما الولاية الخاصة فهي فى قول الله تعالى ( والله ولي المتقين ) - الجاثية 
: 19-, وهذه الولاية مقيدة وخاصة بما للمتقين المؤمنين من الولاية التي هي 
النصرة فى قبول أحكام الأسماء الإلبية بمجرد أفعالبم وما يظهر فى أكوانهم, 
لكونهم قابلين لآثار الأسماء فيهم فينزلون بهذه الولاية منازل الحقائق الإلبية, 
فيكون الحكم لبم مثل ما هو الحكم للأسماء بما هم عليه من الاستعدادء وهذه 
الولاية في أصحاب الأحوال أقل من ظهورها في أصحاب المقامات فى 
الخو ار 

أما القسم الثاني فهو الولاية الملائكية, ويقسمها ابن عربي إلى ثلاثة 
أميتنات سنت أصناف الملاتكة, الأول : صنف مهيم لما أوجدهم الله تعالى, 
فلقد تجلى لبم في اسمه الجميل فهِيّمَهُم وأفناهم عنهم فلا يعرفون نفوسهم ولا 
من هاموا فيه وهؤلاء الملائكة ليس لبم من الولاية إلا ولاية الممكنات, والثاني : 
الملائكة المسخرة. ورأسهم القلم الأعلى وهو العقل الأول سلطان عالم التدوين 
والتسطيرء وكان وجودهم فى العالم المهيم غير أنه حجبهم الله عن هذا التجلي 
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لما أراد أن يهبهم من رتبة الإمامة في العالم, وللقلم الأعلى والعقل الأول ولاية 
كحي و دهن اذك العم اك 

والأثر الشيعي فى فكر ابن عربي هنا واضح من حيث أن العقل الأول له 
من رتبة الإمامة في العالم, فكأنه يريد بذلك أن يجعل للإمامة دعامة ميتافيزيقية 
تتصل بالإمامة في عالم الخلق ( البشرية ) كما ذهب إلى ذلك السهروردى ( 
المقتول 584 ه) والذي تأثر بدوره بآراء الإسماعيلية الباطنية عن الإمامة. 

ويشرح ابن عربي كيفية ارتباط الولاية البشرية بالولاية الملائكية بقوله؛ إن 
ولافكه لدبي كني را نيز الكقق؟ دون تكو ولايد وكيا را عن تسود 
للمؤمنين الأولياء عن طريق الدعاء. والله عز وجل يجيب دعوة الداعي إذا دعاه, 
وهو قي قوله تعالى ( الذين يحملون العرش ومن حوله يسبحون بحمد ربهم 
ويؤمنون به ويستغفرون للذين أمنوا رينا وسعت كل شيء رحمة وعلما فاغفر 
للذين تابوا واتبعوا سبيلك وقهم عذاب الجحيم: رينا وأدخلهم جنات عدن التي 
وعدتهم ومن صلح من آبائهم وأزواجهم وذرياتهم إنك أنت العزيز الحكيم؛ وقهم 
السيئات ومن تق السيئات يومئذ فقد رحمته وذلك هو الفوز العظيم )- غافر 
ا 

وحن تسر ولاك المميكير تهيرتها الوااتكنة الوكين يلوت يس ان 
دتضتروكيم' الدعا علق اعداني من الشنياطي اضحات اللماث الموكلن اللسيلطن 
على القلوب '", ولذا قالوا ( وقهم السيئات). 

أما الصنف الثالث ملائكة التدبيرء وهم الأرواح المديرة لأجسام العالم 
الركب :هذه المديزة في التفويين الخاطقة:فإن الولاية فيها تصرتها لله 'فيما خعل 
من أخذها به سعادتها وسعادة جسدها التي أمرت بتدبيره؛ فيأتي الطبع فيزيد 
تيل غرضه: فينظر العقل ما حكم الشرع الإلبي في ذلك الغرض فإن رآه محمودا 


عند الله أمضاه. وإن رأه مذموما نبه النفس عليه وطلب منها النصرة على قمع 
هذا الغرض المذموم فساعدته؛. فنصرت العقل بقبول الخير'''.إذن فهدف تقسيم 
الولاية عند ابن عربى ولاية بشرية وأخرى ملكية والريط بينهما. هو جعل الولاية 
المطلقة تدور أحكامها بين العالم البشري والعالم الملائكي على الدوام باقية 
موجودة بوحود الخليقة والوجود. 

ولكن كيف يفسر ابن عربي العلاقة بين الولاية ومفهوم الألوهية ؟ لقد سبق 
اقول يوان انز قوب درك أن لمارف ان لون شو انان تعقو« لوعف إلى طلم 
وحدة الوجود وعلم أن العبد يعتبر أعظم مجالي الحق ولا يعرف تلك الحقيقة إلا 
العارف أو الولي كشفا وذوقا'", ولذا لا يعرف ذلك إلا من له فى الولاية قدّم ومن 
في العالم الخارجى . 

ويفسر ابن عربي ذلك عن طريق قوة وأداة تكون عند الولي أو العارف 
يسميها (البمة) ويصل الولي فى رأي ابن عربي إلى درجة التصرف فى الأشياء 
بتلك البمة حينما يتحقق بالوحدة 

ويشير فى ذلك إلى أن البمة على ثلاث مراتب هي مرادفة للصدقء وتارة 
أخرى يشير إلى أنها الصدق, المرتبة الأولى هى همة التنبيهء والثانية هى همة 
الإرادة: والثالثة همة الحقيقة, والأولى هي تيقظ القلب لما تعطيه حقيقة الإنسان 
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الثالثة فهي جمع البمم بصفاء الإلبام؛ وهي خاصة بالأولياء الأكابر الذين 
جمعوا هممهم على الحق والصدق وصيروها واحدة لأحادية المتعلقا'! . 

والفعل بالبمة أعظم تآثيرات التولية الالبية للعبد. من حيت أن النفس ناطقة 
لامن حيث الحرف فى الكلام اللفظي بل من حيث النطق الذي يليق بها" 
فالعارف يخلق بالبمة ما يكون له وجود من خارج محل البمة!''. يستطيع الولي 
بها أن يخلق أمورا وجودية خارجة عن محلها وهي قوة غريبة . لا يعرف 
بالضبط ماهيتهاء. يسلطها العارف على أي شيء يريد أن يحدث به أثرأ فيحدث 
ذلك الأثرء وهذه القوة لا يمكن أن يفهمها أو يدرك عملها إلا الذين منحوها وهم 
العارفون المتحققون بالوحدة!!؟! . 

ولا يعنى ذلك الخلق لدى الولي بالبمة أن يكون هو الخالق وإلا لكان هناك 
حلولا واتحاداً, وهذا مناقض لما ذهب إليه ابن عربي في وحدة الوجودء ولكن 
فعل الخلق هنا هو من فعل الحقء ولكن بواسطة الإنسان أو العيد أو الولي 
المتحقق بالوحدة فى الوحدة باعتباره أعظم مجاليه. فالولي حينئذ يكون قد فنى 
عن صفاته البشرية وبقى بصفاته الإلبية وتحقق بهاء فهو أعظم مظهر فى إظهار 
قوة الخلق عند الله. 

ذلك لأن الخلق الإنساني بهذا المعنى يحتاج إلى جمع البمة؛ أي التوجه 
التام بقوى الإنسان الروحية في أعلى مظاهرها وأصفى حالاتها إلى خلق ما 
يريد خلقه أو تغيير ما يريد تغييره ولا يتسنى هذا إلا للولى'''. وهذا هو المعنى 
الذي أشار إليه ابن عربي فى قوله ( وهذه مسآلة لا يمكن أن ثعرف إلا ذوقا 
كأبي يزيد حين نفخ فى النملة التي قتلها فحيتءفعلم عند ذلك بمن ينفخ 
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فنفخ)!''.وبصرف النظر عن مصداقية فعل البسطامي هذاء لأنه بعيد كل البعد 
عن التشريع والتصديقء إلا أن ابن عريبى يستشهد بتلك الواقعة أو الكرامة 
للبسطامي ليدل على ما يرمي إليه في أقواله عن البمة. 

والوجه الثاني فى الخلق أو خلق الولي هو الذي يشير إليه ابن عربي فى قوله : 
فنشق كرا علن العارق غفلة عن حفظاها تخلق ع ذلك الخلوة : الأ اخ يكوة الغارف 
قواخيطا كنيع الحكهوا عزنا | كلك العارف تيحقه نما كلى :زه هزه الاحاظة فليو 
ذلك الخلق بصورته في كل حضرة؛ وصارت الصور يحفظ بعضها بعضاء فإذا غفل 
العارف عن حضرة ما أو حضرات وهو شاهد حضرة ما من الحضراتء حافظ لما 
فوا من متدوزة كله امك يعم الصو لفقل كك التهنورة الوا كد و 
الحضرة لا يغفل والعبد لابد له أن يغفل عن شيء دون شيء!" . 

وهنا يفسر ابن عربي كيف يحفظ العارف ما خلق من الأشياء وأيضا يفرق 
بين خلق بلا واسطة وخلقه بواسطة الولي أو العارف أو على حد تعبيره خلق 
العارف؛ فكل ما هو موجود إنما يوجد في حضرة أو أكثر من الحضرات والتي 
هي حضرة الغيب كالمطلق أو حضرة العقول وحضرة الأرواح وحضرة المثال 
وحضرة الحس. فالعارف لا يخلق بهمته شيئًا من الأشياء لم يكن موجودا من 
قبل ولكن بتركيز همته في صورة شيء من الأشياء في حضرة من الحضرات 
يستطيع أن يخرجها إلى حيز الوجود الخارجي أي من القوة إلى الفعل وبحفظه 
لصورة شيء في حضرة من الحضرات العلوية يحفظ صورته في الحضرات 
السفلية والعكس صحيح . 

ويشير إلى أن الفرق بين خلق الله وخلق الإنسانء هو أن الإنسان لابد أن 
تفال عن واحندة أن عكري السقبوات فى شين 1ن لله الاللسال هن متنا ف : 
صور ما يخلق من الأشياء في أية حضرة من الحضرات:ء وبهذا لا يرى ابن 


عربي تناقض قي وجود الشيء الواحد في مكانين مختلفين ولا افتراض وجود 
صور مختلفة للشيء الواحد في عوالم مختلفة!'!, وينظريته تلك يفسر المعجزات 
للأنبياء وخوارق العادات للولي حينما يعلم أنه هو مظهره تعالى. 
وعملية الخلق من العدم إلى الوجود لا مكان لبا عند ابن عربي أو من يقول 

مزحيةة الوكوة لان اللوسنع الريكوه:الحتا رجي للأغينان االنض ابا شتوو فى 
العالم المعقول. أي يجعل ما هو موجود بالقوة موجودا بالفعل ولكن فى نفسه. 
وذلك الكون قديم لكن بالقوة وأحديته مجموع كله بالقوة ووجوده قى العالم 
الخارجي هو الحدثء وكل عين إنما مجلى أو مظهر من مظاهر الحق في صورة 
اسم أو أكثر من الأسماء الإلبية» والإنسان هو أعلى وأعظم مظهر من مظاهر 
الأسماء'"'. وهذا معنى قوله: 

يا خالق الأشياء في نفسه أنتلماتخلقهجاامع 

وأيضا قوله: 

فوقتا يكون العبد ربا بلا شك ووقتا يكون العبد عبدا بلا إفكا" 


ويشير ابن عربي إلى أنه على الرغم من زيادة قدرة العارف بالبمة كلما 
ملك ميعزفعه إلا: أن يدرك التصيرف حياء لأن العا رك الذي وصيل ال مقاء الجية 
وتحقق من الوحدة الوجودية للأشياء عرف من المتصرفء فهو الحقء؛ فالعارف 
يدرك قن هذا المقاح: أنه.مظون الاسم الالبي» وهذا التحقق بالعبودية الكاملة ولا 
يعزاك حقيفة الوتحود :وات والحى. على [الرعم اميق عرق إلا انولن الاي وهنة "الله 
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تلك القوة ( البمة ) .التي يخلق بها. وهي وسيلة من وسائل الخلق الإنساني أو 
التصرف وطريق من طرق المعرفة في آن واحد وهي القوة التي تنفعل لبا أجرام 
العالم إذا أقيمت في مقام الجمعية؛ والقلب وحده عن طريق هذه القوة هو الذي 
يدرك الحقيقة الوجودية في وحدتها""". 

وهكذا يفسر ابن عربي العلاقة بين الولاية ومفهوم الألوهية وكيفية خرق 
العادات والخلق الإنسانى لدع الولي: ونيرئ إن الأؤلياءمتفاوتون فى ذلك لأن 
العالم كله ما هو إلا مظاهر لتجلي الأسماء الإلبية: وإن لم يكن هناك تفاضلا 
بين الاسماء الإلبية لرجوعها لذات واحدة فهناك تفاضل بين مظاهر التجلي 
نفسهاء وأعظم مظهر لبذا التجلي هو الإنسانء يقول ابن عربي : لو لم يقع 
التفاضل فى العالم لكان بعض المراتب معطلا غير عامر وما في الوجود شيء 
معطل بل هو معمور كله؛ ولذا فضل العالم بعضه بعضا وأصله فى الإلبيات 
الأسماء الإلبية ولا تفاضل فيها وكذلك بالنسبة للأولياء فَهُم على طبقات مختلفة 
والالقه اف باحس ااا 

وهؤة الطيقاك غلى: راسي لقطنأى لانو قن لاناننا نتم الاو ان ااال 
والنجباء والنقباء. ويشير ابن عربي إلى أن النقباء هم الذين استخرجوا خبايا 
النفوس وهم اثنا عشر نقيبا في كل زمان لا يزيدون ولا ينقصون على عدد 
البروج الاثنى عشرء كل نقيب عالم بخاصية كل برج ويما أودع الله تعالى فيه 
من الأسرار والتأثيرات: وما يعطى للنزلاء به من الكواكب السيارة والثوابت, 
ولق كفل الله قطان واندق ملؤلظة النقنا علوم اللكيرات الدولة ولبم استكحراج 
خبايا النفوس وغوائلها ومعرفة خداعها'". والنجباء وهم شمانية في كل زمان لا 
يزيدون ولا ينقصونء وهم الذين تبدو منهم أعلام القبول ومن أحوالبم؛ وهم أهل 


عله الصضيكات القنائية: الشسه الشهورةوالادرالةالكاية تله القدى الراتسكة 
في علم تسيير الكواكب من جهة الكشف والإطلاع . 

أب |لأموال نيه محف يؤل نتضيوة تعفظ اللننه الأقالت 
السبعة. لكل إقليم فيه ولاية. وهم عارفون بما أودع الله سبحانه وتعالى تي 
الكواكب السيارة من الأمور والأسرار في حركاتها ونزولبا فى المنازل المقدرة: 
ولو نمق الأتماء: ا سماء الصنقا ف ولد أشان ابن عووي ل هدي لعفيو ريلك 
لكونهم إذا فارقوا موضعا ويريدون أن يخلفوا بدلا منهم في ذلك الموضع لأمر 
يرون فيه مصلحة؛ يتركون شخصا على صورتهم لا يشك أحد ممن أدرك رؤية 
ذلك الشخص أنه عين ذلك الرجلء وليس هو بل روحاني يتركه بدله بالقصد 
على علم منه فكل من له هذه القوة فهو بدل"'. 

ولكل بدل من الأبدال السبعة قدرة تمده من روحانية الأنبياء الكائنين ني 
الشتفواك فيضو ينو كل كدل من تحقيمة فحاحية الذع فى السناء: والأقاليم 
السبعة هي الحياة والعلم والقدرة والإدراك والسمع والبصر والكلام'" . 
وترتيب الأقاليم السبعة على صورة ترتيب السموات السبعء بحيث يكون ارتياط 
الإقليم الآول بالسماء السابعة والثاني بالسادسة وهكذا وروحانية كل إقليم 
مرتية بالسماء المشاكلة له. وشرح ذلك أن الله تعالى جعل هذه الأرض عليها 
سيعة أقاليم. واصطفى من عباده المؤمنين سيعة سماهم الآأيدال . 

وجعل لكل بدل إقليما يمسك الله وجود ذلك الإقليم به» فالإقليم الأول ينزل 
الأمر إليه من السماء السابعة وينظر إليه روحانية كوكبها. والبدل الذي يحفظه 
هو على قلب الخليل إبراهيم عليه السلام'' . ومعنى على قلب شخص أي أن 
الولي يتقلب في المعارف الإلبية تقلب ذلك الشخص مع الفارق بين الأنبياء 
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والأولياء' '. والإقليم الثاني ينزل الآمر إليه من السماء السادسة وينظر إليه 
روحانية كوكبها والبدل الذي يحفظه على قلب موسى عليه السلام. وهكذا باقي 
الأقاليم, والأبدال على قلوب الأنيياء. فالبدل الثالث على قلب هارون ويحي 
والرابع على قلب إدريس والخامس على قلب يوسف والسادس على قلب عيسى 
والسابع على قلب أدم عليه السلام, وهؤلاء الأبدال الذين على قلوب الأنبياء 
يكونون بتأييد محمد صلى الله عليه وسلما . 

ويرى ابن عربي أنه بالأوتاد يحفظ الله العالم, وهم أريعة لا خامس لبم؛ وهم 
أخص من الأبدال ولهم مثل ما للإبدال من الروحانيات: فمنهم من هو على قلب آدم 
والآخر على قلب إبراهيم والثالث على قلب عيسى والرابع على قلب محمد عليهم 
الصلاة والسلام: ولكل وتد ركن من أركان البيت» فالذي على قلب أدم عليه السلام 
له الركن الشاميء والذي على قلب إبراهيم له الركن العراقي, والذي على قلب عيسى 
عليه السلاع له الركن اليماني» والذى على قلت مفمو:ضسلي الله:علية سبلم له ركن 
الحدن اهز 

وقد مزجهم ابن عربي بالأبدال وغيرهم من أصحاب المراتب الصوفية وجعل 
الطبقة التي تجمعهم كلهم طبقة الأبدال على اعتبار أنهم أعطوا القوة لأن يتركوا 
كليم كوك يرندون "١‏ ولقك تحتاول أن وجعل لبه سند من القران فى الاستين ( أله 
نجعل الأرض مهادء والجبال أوتادا) !') . 

الوا ضع هنا الناورل الذي قن شين موفيية المبميع اللارة«ولكن هذه عادة ابن 
عربي حيث يؤول الآيات بتأويل يتناسب مع مذهبه بصرف النظر عن القصد 
الصبحيم للانات: 


والإمامان أخص من الأوتاد''!. حيث يحفظ الله تعالى بهما عالم الغيب 
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والشهادة وهما للقطب وزيران والإمام الآول بيده مصالح العالم ينتفعون به وهو 
يربي الأفراد ويغنيهم بالمعارف الإلبية» ويقسم المعارف على أهلها بميزان محقق 
فلي كدر :ها دري قي خياد لله لعن رف لكهدا بلك :تقرف اتتيرة ونه سيان 
علن التقليق والحكوي التعدوف شي لبا اتقظطية التصكخة لجو امنا الفاح الجن 
فله التصرف ضع الانيهاء الالزية الت تستد عي الكون مفل الحالق والرازق 
والملك والباري: فأحدهما عن يمين القطب ونظره فى الملكوت والآخر عن يساره 
ونظره فى الملك!". 

ويتضح من هذا مدى تأثر ابن عربي بالأفكار الشيعية» وذلك في محاولته ربط 
طبقات الأولياء بالروحانيات والكواكب والسمواتء ونجد هذا في نقباء الإسماعيلية 
ودعاتهم ونواب الأآئمة. والأسياط الأربعة عند الحربية ويخاصة في حفظ العالم, 
وأيضا شوت أعداد الطبقات سواء فى اثني عشر أو سبعة أو أريعة أو واحد كالإمام 
أو القطبء ولقد استخدم ابن عربي الأفكار والآراء الشيعية لتساعده في تكوين مذهبه 
في وحدة الوجود عن طريق جعل الأولياء بجميع طبقاتهم حافظين للعالم وهم الأقرب 
من ناحية الألوهية أي أعلى صور تجلي الآلوهية من الصور الخلقية. فهم رابطة 
العالم العلوي بالعالم السفلي, وبذلك يجعل ابن عربي العالم كله عن طريق الأولياء 
في وحدة واحدة أحدى صورها الخلق والأصل فى هذه الوحدة الألوهية وأعلى 
واعقام نظي تجلي هذه الألوهية فى الإنسان ويخاضية الفط 

ومن هنا يشرح ابن عربي فكرة القطبية فيرى أن القطب واحد وهو موضع نظر 
الله من العالم في كل زمان ومكان: وهو الإنسان الكامل وارث الرسل والأنبياء. 
والعالم لا يخلو زمان واحد من قطب, لا ينفرد قط بالخلوة لشخصين فى زمان واحد 
ايداء ومن هنذا القطن متفرع جديع الأمداذات الألية علتى يجمزيع العالم الفلوئ 
والسفليء فهو عبد الله وعبد الجامع المنعوت بالتخلق والتحقق بمعاني الأسماء 
الإلبية بحكم الخلافة. وهو مرآة الحق تعالى ومجلي النعوت المقدسة ومحل المظاهر 
الإلبية وصاحب الوقت وعين الزمان وصاحب علم سر القدر وله علم دهر الدهور . 


ومن شأنه أن يكون الغالب عليه الخفاء لأنه محفوظ فى خزائن الغيرة: لا يعتريه 
شبهة فى دينه قط ولا يخطر له خاطر يناقض مقامهءيوفى الطبيعة حقها على الحد 
المشروع له؛ ويونى الروحانية حقها على الحد الإلبي» يضع الموازين ويتصرف على 
المقدار المعين الموقوت له لا يحكم عليه الوقت. ويهذا القطب تحفظ دائرة الوجود كله 
من عالم الكون'"". 

ومن الملاحظ أن وصف ابن عربي هنا لمرتبة القطبية تكاد تصل إلى رتبة أعلى 
مدن ابره والض تقاين هلد الشبيدا مرنية الامامة يما فيها من أوصاف أطلقوها 
كالعصمة والآلوهية وجعل الإمام مركزا يدور عليه الوجود, إلا أن ابن عربي وإن كان 
قد تأثر بالأفكار الشيعية وبلورها في مذهبه؛ لم يقل بألوهية القطب كما قالت الشيعة 
الغلاة يألوهية الإمام؛ وذلك لآن مذهب ابن عربي هو وحدة الوجودء فلا يصح الحلول 
في شخص بل العالم كله مرآة الحق أو الوجه الآخر للألوهية: ولذا لم يسحب ابن 
عربي الألوهية على شخص بعينه ولكن فى القطب تظهر أعلى مظاهر التجلي الإلبي 
لأنه مرآة الحق تعالى باعتبار أنه أعظم مظاهر التجلي الإلبي والذي به تحفظ دائرة 
الوجود كله . 

ويرى ابن عربي فى الأقطاب أنه لا يكون منهم فى الزمان إلا واحد وهو الفوث 
أيضا وهو من المقريين فهو سيد الجماعة فى زمانه. ويذلك يكون القطب رئيسا زمنياء 
وصفة الأقطاب وأسمائهم على وتيرة واحدة '"'. وليس للقطبية مدة معينة زمنية, 
فكل قطب يمكث في العالم الذي هو فيه على حسب ما قدّر الله عز وجلء ثم تنسخ 
دعوته بدعوة أخرى أي ما لذلك القطب من الحكم و التأثير فى العالم!"', والأقطاب من 
أمه محمد بعد بعثته إلى يوم القيامة اثنا عشر قطبا عليهم مدار هذه الأمة, كما أن 
مدار العالم الجسمي والجسماني فى الدنيا على اثني عشر برجا قد وكلهم الله 
بظهور ما يكون فى الدارين من الكون !) . 
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ويتطرق ابن عربى بعد ذلك إلى فكرة ختم الولاية وخاتم الأولياء فيقول فى إجابته 
على سوال الحكيم الترمذي : ومن الذى يستحق خاتم الأولياء كما استحق محمد 
صلى الله عليه وسلم خاتم الفيوة اق الختم ختمانءختم يختم الله به الولاية 
المطلقة أو العامة. وختم يختم الله به الولاية المحمدية. فأما ختم الولاية على الإطلاق 
فهو عيسى عليه السلام فهو الولي بالنبوة المطلقة في زمان هذه الأمة. فينزل فى آخر 
الزمان وارثا خاتما بعده لا ولى بعده بنبوة مطلقة. وأما ختم الولاية المحمدية فهو 
لرجل من العرب'"'؛ فلقد رفع الله عز وجل عيسى إليه ثم ينزله خاتم الأولياء في آخر 
الزمان يختم ولاية الرسل والأنبياء. وخاتم الولاية المحمدى يختم ولاية الأولياء لتميز 
المراتب بين ولاية الولى وولاية النبى!" . 
فيها بحسب نعتها له بدء وختاماء ومن جملة ما فيها تنزيل الشرائع فختم الله هذا 
أيضا الولاية العامة. ولبا بدء من آدم فختمها الله يبعيسى وكان الختم يضاهى البدء. 
ويستشهد ابن عربي على هذا بالآية ( إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم )* - آل 
عمران : 59-. فختم بمثل ما به بدأء أما الولاية المحمدية فختمها يواطىء اسمه اسم 


وعترتها!") . 


وعدلاء ويرفع المذاهب من الأرض فلا يبقى إلا الدين الخالص يفرح به عامة المسلمين, 
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* المقصود من الآية في القرآن الكريم هو نفي الألوهية عن عيسى عليه السلام وليس الختم والبدء كما هو 
الحال عند ابن عربي لأن الآية كاملة توضح ذلك ( إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم خلقه من تراب ثم 
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ويبايعه العارفون بالله من آهل الحقائق عن الشهودء له رجال إلبيون يقيمون دعوته 
خبأهم الله تعالى في مكنون غيبه؛ وأطلعهم كشفا وشهودا على الحقائقء لبم القدم 
الراسخ فى الصدق فيفعلون بالبمة وينتصرون'" . 

وبحسب نظرية ابن عربي في وحدة الوجود يكون المهدي و وزرائه. كل منهم 
مظهر تجلي الألوهية ينتتصرونء ويفعلون حسب قوة همة كل واحد منهم؛ لأنه 
يستشهد فى ذلك الموضع بقول البسطامى فى الاسم الأعظم إن أسماء الله كلها 
عظيمة وبالصدق تكون البمة وفسر على ذلك الأساس كرامات البسطامي فى إحياء 
النملة كما سيق ذكره. 

ومن ناحية أخرى نجد ابن عربي يحاول التفرقة بين المهدى المنتظر ويين خاتم 
الأولياء من حيت أن المهدى ياتى فى آخر الزمان وهو من سلالة النبى ضلئ الله علينة 
البجري وأوائل القرن السابع البجري - وخاتم الأولياء من سلالة أخلاق النبي 
ختم الولاية المحمدية فهو لرجل من العربء وهو فى زماننا اليوم موجود عرفت به سنة 
خمس وتسعين وخمسسمائة. ورأيت العلامة التى له وقد أخفاها الحق فيه عن عباده 
وكشفها لى بمدينة فاس حتى رأيت ختم الولاية منه. وقد ابتلاه الله بأهل الإنكار 
عليه فيما يتحقق به من الحق فى سره من العلم به. هو استحق هذا بتمام مكارم 
الأخلاق مع الله!', ثم يوضح ابن عربى صراحة فى عنقاء مغرب أنه هو خاتم 
الأولياء فيقول : فإني أنا الختم لا ولى بعديء علوي المشهدا" . 
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ومن هذا يتضح تآثر ابن عربي بالشيعة بعامة من حيث إن كل إمام م قد أوجد 
لنفسه دورا فيما يدعو إليه في مذهبه؛. فكل منهم نصب نفسه إماما وحاول أن يجد 
مبررا سواء بالوصية أو بالوراثة؛. وادعاء ابن عربي بالختمية عن طريق الوراثة 
الروحية يشبه ذلك, هذا من جانب ومن جانب أخر تأثره بالاثنى عشرية فى أفكارهم 
وآرائهم في المهدية وبالإضافة إلى هذا إن فكرة الختم نفسها مستقاة من الفكرة 
الطافة مكات درطم ب كنا مدق 1كر. 

ولقد تطرق ابن عربي إلى نظرية الإنسان الكامل من منطلق أن العبد هو أعلى 
مظهر من مظاهر تجلي الحق فى خلق: فالحق المتجلي يتجلى فى الإنسان كأعلى 
صور الوجود وأكملها فى الإنسان الكاملء لأن الإنسان أكمل مجالي الحقء فهو 
المختصر الشريف والكون الجامع لجميع حقائق الوجود ومراتبه وهو العالم الأصغر 
الذي انعكست فى مرآة وجوده كل كمالات العالم الأكبر . أو كمالات الحضرة الإلبية 
الأسمائنة والتصفامة و3:ذ) ‏ استكق دون مجائز اللي أن تكو له الخلافة عن 
الله" . 

ويتععورالنه في انان ابن عرو على سوال التحكيم لتزمند ين + ون شاع انالك 
1" فتاج الملك هو الإنسان الكامل, وهو الذي يدل بذاته من أول بديهة على ربه وهو 
أعلى مظهر للتجلي الإلبي وهو الأول والآخر والظاهر والباطن فلم يظهر الكمال 
الإلبي إلا في المركب فإنه يتضمن البسيط ولا يتضمن البسيط المركبء فالإنسان 
الكامل هو الأول بالقصد والآخر بالفعل؛ والظاهر بالحروف والباطن بالمعنى؛ وهو 
الجامع بين الطبع والعقلء وهو فى مرتبته يدل على أنه أكمل نشأة من الملك حيث 
نفدت اللائكة له حين علمهم الأسماء..ولاله من رتبة #تجلي الأسعاء الألبية طضع 
له أن يكون كالتاجء ويهذا التتويج ظهر الحكم الإلبي في العالم بالثواب والعقاب وبه 
قام النظام وفيه قضى وقدر وحكم!ا" . 
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ولبذا كان الإنسان الكامل الظاهر بالصورة الإلبية لم يعطه الله هذا الكمال إلا 
ليكون بدلا منه» ولبذا أسماه خليفة. وما بعده من أمثال خلفاء لها'!, ولأن الخلافة لا 
تصح إلا للإنسان الكامل حيث أنشأً الله تعالى صورته الظاهرة من حقائق العالم 
وصوره وأنشأ صورته الباطنة على صورته تعالى!''. وليست صورته سوى الحضرة 
الإلبية» فأوجد تعالى فى هذا المختصر الشريف الذي هو الإنسان الكامل جميع 
الأسماء الإلبية, وجعله روحا للعالم فسخر له العلو والسفل لكمال الصورة, فكما أنه 
لسن شكنا فق العالم الأ وهو سه حكن تمان كذلك لسن ده شيء من العالم إلا وهو 
مسخر لبذا الإنسان لما تعطيه حقيقة صورته " . 

إذن فالإنسان الكامل عند ابن عربي هو المرموز له بآدم, وهو الجنس البشري 
في أكمل مراتبه لم تجتمع كمالات الوجود العقلي والروحي والمادي إلا فيه, والإنسان 
الكامل وإن كان مرادفا للجنس البشري عنده لا يصدق في الحقيقة إلا على أرقى 
مراتب الإنسان وهي مرتبة الأنبياء والآولياء. وأكمل هؤلاء إطلاقا هو محمد صلى 
الله عليه وسلم؛ لكن محمدا هنا فى جوهر النظرية ليس هو النبي المبعوث المرسل بل 
الحقيقة المحمدية الأزلية الأيدية. فهو المظهر الكامل حقا للذات الالبيةا"! . 

وإذا كان آدم قد ظهر فيه معاني الأسماء الالبية كلهاء فإن محمدا قد أ حقائق 
تلك الأسماء. وهي التي يشير إليها ابن عربي بجوامع الكلم فإذا كان آدم هو 
الإنسان الظاهر المتعين بالوجود الخارجي في صورة أفراده. فمحمد هو الإنسان 
الباطن فى العالم المعقول!" 

ويعتبر ابن عربي أن الوجود لا يزال محفوظا بالحقيقة المحمدية أو الكلمة 
المحمدية أو النور المحمدي, وذلك لأنه يرى أن الحقيقة المحمدية هي أكمل مجلى 
خلقي ظهر فيه الحقء وهي صورة كاملة للإنسان الكامل الذي يجمع فى نفسه جميع 
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حقائق الوجود. ولذا يسميها ابن عربي آدم الحقيقيء والحقيقة الإنسانية يعدها من 
الناحية الصوفية مصدر العلم البياطن وقطب الأقطابء ولبذا أطلق ابن عربي على 
الأنبياء والأولياء (الكلم) ومعناها عنده الإنسان الكامل؛ أي الإنسان الذي حقق فى 
وجوده كل معاني الكمال الإلبي» وتجلت فيه كل صفات الإلبية:.فأصبح من أجل ذلك 
أخق الموحودات بأن يكون خليفة الله فى الكون لا فى أرضه فحسب وليست هذة 
الكلم سوى الأنبياء. وإن كان كل موجود من الموجودات كلمة من كلمات الله فذلك 
لأنه المظهر الخارجي لكلمة التكوين'' . 

والمراد بالكلم حقائق الأنبياء والأولياء. لا أشخاصهم.: وعلى رأسهم جميعا ( 
الكلمة ) التى هى الحقيقة المحمدية والتى هى واسطة الخلق وحلقة الاتصال بين 
الذات الكونية؛ فلا يزال العالم محفوظا 210 هذا الانسان الكامل أبدياء فإذا 
زالت علة ظهور الحق في صور الوجود زال العالم الذي هو مجموع هذه الصور 
وبقيت الذات الإلبية وحدها غير ظاهرة في شىء ولا معروفة لأحدء ولذا كان الإنسان 
العافل اللدئ و ضئورة كاله االكقيفة الكدمدية هلق العلة القائية مسن :وود وهو 
الحافظ للوجود وهو المظهر الأكمل للاسم الأعظم ' . 

ومن هنا يصبح مفهوم الكلمة الأزلية عند ابن عربي يحتوي على ثلاث ن : 

الأولى : الناحية الميتافيزيقية لمفهوم الكلمة الأزلية ومعناها الميتافيزيقي العقل 
الأول أو الكليء أو حقيقة الحقائق, ورأيه هنا أقرب نسبياً إلى الرواقيين في العقل 
الكلي المنبث في أنحاء الكونء وحقيقة الحقائق لدى ابن عربي يقصد بها العقل 
الألنى هيدا الحياة والوجود فى الكون . ْ 

الثانية : الناحية الصوفية لمفهوم الكلمة الأزلية. ويقصد بها القطب أو روح 
الخاتم أو الحقيقة المحمدية, وهي النبع الذي يستمد منه كل علم وكل وحي أو إلبام 
وهو - ابن عربي - لا يعنى بالحقيقة المحمدية - كما سبق ذكره - الرسول في 
شخصه الظاهر بل الكلمة الكلية الجامعة الظاهرة بصور الأنبياء من لدن آدم؛ أو 
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الواسطة فى نقل العلم الإلبي إلى قلوب الكلم حسب ما فيها من الاستعدادات وما 
جبلت عليه . 

أما الثالثة : فهي الناحية الإنسانية لمفهوم الكلمة الأزلية ممثلا في صورة 
الإنسان الكامل الذي تحقق فيه الوجود بكل معانيه والذي تتجلى فيه الجمعية الإلبية 
التي استحق من أجلها أن يكون خليفة الله وصورته وروح العالم وعلته, وهذا 
الإنسان الكامل بالنسبة لحقيقة الحقائق لا يتجلى الله في كل صفاته إلا فيه ولا 
يعرفه حق معرفته إلا هوا" . 

وهناك ناحية أخرى تعد أخرى تعد بمثابة الرابطة التي تريط النواحي الثلاثة 
السابقة. وهي اعتبار العبد هو مظهر التجلي الإلبي وأعلى صورة له هي الحقيقة 
المحمدية الممثلة في صورة الإنسان الكامل الذي تتحقق فيه الوجود بكل معانيه؛ وهذا 
الإنسان الكامل بالنسبة لحقيقة الحقائق هو الذي يتجلى الله فيه بكل صفاته, وهو 
أيضا اسم عام يطلق على كل الكاملين الذين تحققت بوجودهم كل معاني الوجود 
وأخصهم الأنبياء والآولياء . 

ومن هنا كانت الكلمة الأزلية إجمالا هي العقل الإلبي الساري في جميع الكون, 
أو العالم العقلي الشامل لجميع الأعيان الثابتة 520 فهي لبذا مبدأ الحياة 
والتدبيرء وميد المعرفة الحقيقية والعلم الباطني أوهي كما يقول ابن عربي : ذلك 
التثليث الجامع في واحد أو تجلى الواحد الحق فى ثلاث صور : صورة حقيقة 
الحقائق» وصورة الحقيقة المي رصي الإنسان الكامل فى النهاية واحدا"). 


نقد وتعليق : 
ويكفو ف زنك حامان الأول أن اليكل الناشيو لنطرفة انو فوس 1 
الإنسان الكامل والحقيقة المحمدية وأزلية النور المحمدي شيعي ولا شك. فإن 


«» وللمزيد : 


الاعتقاد بأزلية النور المحمدي ظهر فى عصر مبكر عند الشيعة فى قولهم بأن النور 
المحمدي أزلي يستمر فى الظهور بعد محمد في صورة على وآل بيته الأكرمين وهو 
النور الممتد فى أرواح الأئمة. وكانت تلك الفكرة بمثابة الجسر لعملية التناسخ لدى 
غلاة الشيعة . 

ولقد قال فى ذلك ابن سبأ : أنا سر شجرة الأنوار باطن الصور سر الحروف, 
وهو يقصد بهذا الوصف على ابن أبى طالبء ثم تناسخ هذا النور إليه وبعد ذلك 
ادعى الألوهيةا'', ولا شك أن هذا النص يؤكد أساس نظرية النور الأزلي وامتداده في 
الإفسان الكامل الذي فلسفه التشيع فى ألوهية علي سر الأسرار وشجرة الأنوار. 

وتطورت هذه النظرية لدى إخوان الصفا ورواد مذهبهم من الشيعة القرامطة 
الباطنية الجامعين لأشتات الغنوص الشرقي والغربي القديم والمتوسط والحديث 
والتس الى ١‏ :5ي قاط كنيو ييه اراء افق كرم وزسائل اواج لسن فى 
فكرة الإنسان الكامل وإن كانوا قد أطلقوا عبارة الانسان الفاضل الكامل!" . 

ومن ناحية أخرى فإن الإسماعيلية قد قالت بفكرة النور المحمدي عندما جعلوا 
الإمام هو عنصر الوجود لآن لاهوت الإمام هو قبس من نور وعنصر الوجود الأول 
هو نورء وأول ما أبدع الله هذا النور الذي هو صورة محمد صلى الله عليه وسلم ثم 
تناسخ فى الأنبياء ثم إلى الأئمة!'', وقالوا أيضا بفكرة الإنسان الكامل أو الفاضل 
والمتمثلة في شخص النبي أو الوصي أو الإمام؛ فكما أبدع الله به لأمر العقل الأول 
فوجب أن يكون فى هذا العالم عقل مشخص هو الكاملا . 

وبناء على ذلك فإن ابن عربي قد نأثر تأثرا كبيرا بالآراء الشيعية وبخاصة آراء 
الأنتماعيلية وربتنائل أخوان :الصفا اف يلور تفاررت أن الأنيسان الكافل والتخديقة 
المحمدية أو النور المحمدي, ومن حيث الشيعة القرامطة الباطنية والإسماعيلية 
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حامق تلات الفخوص الشتزق والفريي القديه فيمكن اعتبان ذلك م امكل 
الغير مباشر لنظرية ابن عرييء ولذا فإن نظريته أتت تحتوي على عناصر مختلفة 
مستمدة من الفلسفة الأفلاطونية الحديثة. والفلسفة المسيحية واليهودية مضافا إلى 
هذا أفكار الإسماعيلية الياطنية والقرامطة. 

أما الجانب الثاني : فهو موقف فكرة الحقيقة المحمدية من التشريع الإسلامي 
الصحيح فى الكتاب والسنة, فمن الملاحظ أن هذه الفكرة لم ترد فى القرآن الكريم . 

ولقد استند القائلون بها على الحديث ( كنت نبيا وآدم بين الماء والطين )!'', 
وهذا الحديث فيه اختلاف كيير بين العلماء حول صحته. ومن ناحية أخرى بصرف 
النظر عن مدى صحة الحديث فإن المقصود به قدم علم الله عرز وجل فإن الله تعالى 
علم الآشياء وقدرها قبل أن يكونها. ولا تكون موجودة بحقائقها إلا حين توجدء ولا 
فرق فى هذا بين الأنبياء وغيرهم ولم تكن حقيقته صلى الله عليه وسلم موجودة قبل 
أن يخلق إلا كما كانت غيره؛ فلو كان غير ذلك. بمعنى أن حقيقته صلى الله عليه 
وله كافك موجونة فثل كقيقة غيره ف عتم اللهكمال لأذى ذلك إلى انقلاب عله 
الله .من جهل إلى غلم أو يمعفى لكر لكان ماك نداء فى عله الله :وها محال ٠:‏ 

فبالنسبة للعلم الإلبي يستوى بما كان وما هو كائن وما سيكون فالمعلومات 
بالنسبة لعلمه عز وجل على وتيرة واحدةء وحقيقة الرسول صلى الله عليه وسلم 
وخلقه في علم الله تعالى من جملة المعلومات التي في علم الله تعالى والتي هي على 
ور واتمدة لااتسرى كلرينا فى طلقية مفاقص الرمان قين قل انعد يخلاف ذلك 
يؤدي إلى البداء وهذا محال. 


1 - قال السيوطي فى الدرر المنتثرة فى الأحاديث المشتهرة عن هذا الحديث : لا أصل له بهذا اللفظ, 
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ولبذا فإن فكرة الحقيقة المحمدية لا وجود لبا في الإسلام؛ وهذا من حيث 
معناها الذي صورته دوائر الشيعة والتصوف الفلسفي لأنها تحمل فى طياتها أفكار 
التناسخ والبداءء تلك الأفكار التي نادت بها و م ل وتناقلتها الشيعة 
ويلورتها ليأخذها بعد ذلك التصوف الفلسفي المتمثل في مذهب ابن عربي والذي تأثر 
به من بعده عبد الكريم الجيلي( ت 8١1١‏ ه ) . 


'"'- عيد الكريم الجيلي : 

وإذا تطرقنا لمفهوم الولاية وعلاقته بمفهوم الألوهية عند عبد الكريم الجيلي 
لوجدنا ذلك التائر فهو يتحدط عن الولاية ا الولئ من متطلق ان الإتسان هو مرأة 
مظهر لاسمه ( الله) من حيث أن الله يتجلي في كل مخلوق ببعض صفاته على قدر 
استعداد ذلك المخلوقء, ويتجلى فى الإنسان بجميع تلك الصفات لأن الإنسان هو 
العالم الصغير وفيه وحده يتجلى الحق لذاته بجميع الصفات""!. فمن هذا الاسم 
اكتسب الوجود بتحققه بحقيقته؛ فكان ختما على المعنى الكامل فى الإنسان لأن الله 
تعالى جعل هذا الاسم مرأة للإنسان والإنسان مرأة لبذا الاسم فإذا تحقق الولي من 
ذلك علم حقيقة كان الله ولا شيء معها"؟. 

ولذا فإن الولاية هي عبارة عن تولى الحق سبحانه وتعالى عبده بظهور أسمائه 
عليه علما وعينا وحالاء فالولاية اسم للوجه الخاص الذي بين العبد وربه. وهذه هي 
الولاية المطلقة التي تندرج فيها ولاية النبي وولاية الوليءومن ثم فإن بداية النبي نهاية 
الولي'" لا يكمل الولي إلا بتحقيقه بالحقائق الإلبية فيصبح من الأولياء الكمل!؟', لأن 
الله تعالى يقول (فالله هو الولي) - الشورى : 4-, يعني الإنسان الكامل الذي يقال 
فيه ( ألا إن أولياء الله لا خوف عليهم ولا هم يحزنون ) - يونس : "1 -, لأنه 
يستحيل الخوف والحزن, وأمثال ذلك على الله لأن الله هو الولي الحميد وهو يحي 
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الموتى وهو على كل شيء قديرء أي الولي فهو حق متصور فى صورة خلقية أو خلق 
متحقق بمعاني الألوهية ! . 

ومن هنا يربط الجيلي الولاية بمفهوم الألوهية وينظريته في وحدة الوجود التي 
تتضح معانيها وصورها فى الأولياء الكمل أو الإنسان الكامل الذي هو مظهر اسمه 
(الله)؛ ويحاول الجيلي إثبات ذلك بتأويل الآيات بما يوافق مذهبه فيصرفها عن 
معناها الصحيح إلى المعنى الذي يريده هو في تصوره كما هو الحال عند ابن عربي 
ومن قبلهم الشيعة» وفى هذا أثر واضح لمنهج ابن عربي في فكر عبد الكريم الجيليء 
حيث يقول : إن العبد الكامل مظهر للأسماء الإلبية جميعها الذاتية والجلالية 
والجماليةء وإليه الإشارة بقوله : ( إنا عرضنا الأمانة على السموات والأرض 
والجبال فأبين أن يحملنها وأشفقن منها وحملها الإنسان إنه كان ظلوماً جهولا) - 
الأحزاب : "لا -, 

وليست الأمانة إلا الحق سبحانه وتعالى بذاته وأسمائه وصفاته. فما فى الوجود 
بأسره من تصح له الأمانة إلا الإنسان الكاملء لأن أنواع المخلوقات الأخرى عاجزة 
عن التحقدة حكنيم أشمناء الحق وحنقاةة كاين مدنا لتعث القاراحة وافسددق 
لقصورها وضعفهاء وحملها الإنسان الكاملء ( إنه كان ظلوما جهولا ) أي لنفسه 
لاقهالا ممكن لل وعظلى اتبيه قاين نوات مفو امتقو على لبك ةرقن 
قال الله تعالى ( وما قدروا الله حق قدره ) - الزمر :77-, أي كان الإنسان ظلوما 
لنفسه بأنه لم يقدرها حق قدرها "ا 

ويشرح الجيلي فكرة الإنسان الكامل وارتباط ذلك بالحقيقة المحمدية ومفهوم 
الألوهية بقوله : إن أفراد النوع الإنساني كل واحد منهم نسخة للآخر بكماله ولكن 
منهم من تكون الأشياء فيه بالقوة» ومنهم من تكون فيه بالفعل وهم الكمل من الأنبياء 
والأولياء. ثم إنهم متفاوتون فى الكمال فمنهم الكامل والأكملء ولم يتعين أحد منهم 
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بما تعين به محمد صلى الله عليه وسلم في هذا الوجود من الكمال فهو الإنسان 
الكامل والباقون من الأنبياء والآولياء الكمل ملحقون به لحقوق الكامل بالأكمل 
ومنتسبون إليه انتساب الفاضل إلى الأفضل . 

ومحمد صلى الله عليه وسلم هو مطلق مقام الإنسان الكاملء. وهم خلفاؤه في 
الظاهر وهو فى الباطن حقيقتهم لأنه هو الذي يستحق الأسماء الذاتية والصفات 
الإلبية استحقاق الأصالة والملك بحكم المقتضى الذاتي باعتباره الإنسان الكامل, 
فإنه المعبر عن الحقيقة ومثاله للحق مثال المرأة التي لا يرى الشخص صورته إلا 
فيهاء وإلا فلا يمكنه أن يرى صورة نفسه إلا بمرآة الاسم (الله) فهو مرآته. 
والإنسان الكامل أيضا مرأة الحق فإنه الحق تعالى أوجب على نفسه أن لا ترى 
أسماؤه وصفاته إلا في الإنسان الكامل'''» فهو القطب الذي تدور عليه أفلاك الوجود 
من أوله إلى آخره وهو واحد منذ كان الوجود إلى أبد الآبدين!" . 

والجديد الذي أضافه الجيلي لفكرة الإنسان الكامل باعتباره امتداد متطورا 
لمذهب ابن عربي قوله بأن للإنسان الكامل ثلاث برازخ: ويعدها المقام المسمى 
بالختامء البرزخ الأول : يسمى البداية وهو التحقق بالأسماء والصفات, البرزخ 
الثاني : يسمى التوسط وهو فلك الحقائق الإنسانية بالحقائق الرحمانية فإذا 
استوفى هذا المشهد علم سائر المكتمات والمغيبات, والبرزخ الثالث : معرفة التنوعات 
الحكمية في اختراع الأمور القدرية: ولا يزال الإنسان تخرق له العادات بها في 
ملكوت القدرة حتى يصير له خرق العوائد عادة في فلك الحكمة:. و حينئذ يوّذن له 
بإبراز القدرة في ظاهر الأكوان فإذا تمكن من هذا البرزخ حل فى المقام المسمى 
بالختام وهي النهاية التي لا تدرك لبا غاية والناس في هذا المقام مختلفون فكامل 
وأكمل وفاضل وأفضل!" . 
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ويفسر الجيلي ذلك في ضوء نظرية وحدة الوجودء فهو يرى أن الحق في 
طريقه إلى معرفة نفسه يقطع فى موازاة المراحل الثلاث. وهى مرحلة الوحدة, 
الأشفاء الإلبية واشراق الصفات ثم إشراق الذات وعندما تخرج الذات الإلبية 
تتصف بالحقيفة ولا بالخلقية - عن تجردها وبساطتها تبدو ذاتا مدركة عاقلة 
في تلك المراحلء وبها يصبح الوجود المطلق عاقلا ومعقولا ويتجلى في صورة 
الألوهية بصفات مختلفة تنطبق على كل مراتب الوجودءوفى الإنسان يتجلى 
الحق لذاته يجميع صفاتة!'! . 

وهذا يعنى أن الحق بعدما تحفق وجوده الكامل فى النشأة الإنسانية رجع إلى 
نفسه بواسطة هذه النشأة فأصبح الحق والخلق عينا واحدة في صورة الإنسان 
الكامل الذي هو حقيفة النبى أو الولى, وبهذا تصبح الوظيفة الدينية للإنسان الكامل 
ومظهر الاسم (الله) من حيث هو واسطة بين الحق والخلق فى مقابل وظيفته 
الميتافيزيقية ومن حيث هو مبدأ يجمع بين طرفي الحقيقة. الحق والخلق''» ويهذا 
يتكجر التحتلى امكذااة | تتطور) تذهي ادر عرين منقظم تاتراقه العتوخسة الشوقة 
والغربية القديمة والشيعية . 


وبتاغ هلص يتنا تبسيق يتضع أن القيدو السبحيخ إلزلاية كبا'ى الككات 
والسنة يعنى النصرة والقربة والمحبة بين العبد وربه. حيث أن الولاية أثر 
لجموع أمرين : الأول : رعاية إلبية تحيط بالعبد, والثاني : رعاية من العبد 
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لواجباته الشرعية. وهي ترتبط ارتباطا وثيقا بمفهوم الألوهية على سبيل 
الكرامة للولي» وهي موجودة منذ بدء الخليقة متفقة مع الأديان على اختلاف 
شرائعها إلى أن جاء الإسلام واكتملت معانيها وتبلورت باكتمال الشريعة من 
كنت ان الاتذاذ و مكحي فا قله 

ومن الجدير بالذكر أن الآئمة على اختلاف مذاهيهم قد أجمعوا على أن 
الولاية وثيقة الصلة بمفهوم الألوهية, ولكن كل منهم قد حاول تفسير ذلك بما 
يتناسب مع مذهبه؛ فالشيعة والغلاة منهم على وجه الخصوص قد أخطاؤا في 
فهم الولاية وخلطوه بمعاني الاتحاد والحلول والوحدة والتناسخ والوصية 
والرجعة تحت مقولة أن الإمام هو مظهر التجلي الإلبي متأثرين في ذلك 
بالفلسفات والأديان القديمة كالفارسية الفيثاغورية واليهودية والغنوصية 
المسيحية والآفلاطونية المحدثة فجاءت مذاهبهم وآراؤهم عبارة عن فكر تلفيقي 
متناقض بعضه البعض ولا أساس له من الصحة ولكن غلو وتآئر بالفلسقات 
والأديان القديمة . 

وعلى الرغم من أن محاولة الفكر الإسلامي السني - ويخاصة التصوف - 
السك الوضم معت الولاية ومقهوم الالزمية وميه الأنتلافي الفيديه 
الفاكم على الكقانبو السكنة إل أن يفطن الأفكار اسفن فد تسويت إن الشكر 
الصو السيقن» كالقولبالأمطا ف والأر تانبو التساءوالشاة رخف لزان حاتم 
الأولياةة ولأا شك أوتلك الأتكان لوعو ف" التكن اصرف الس كنا مي 
بمفاهيميها الشيعية ولكن تبلورت بمفاهيم ومعاني تتناسب نسبياً مع الشريعة 
والكتان والستفة وان الم تكن قن ورنك متوائفة الفاظها الى كقات الله كسان ولا 
ف اللي العو 

أما بالنسبة للتصوف الفلسفي فلقد تأثر إلى حد كبير بالآراء الشيعية 
وبخاصة فى مفهوم الولاية في إطار نظرية وحدة الوجودء كالقول بخاتم الأولياء 
والإنسان الكامل وفكرة النور الأزلي المتمثل فى الحقيقة المحمدية أو النور 


الحنلائ :وري ذلك يتكوين العالم الطنيعق كالسستواك والكوا كك والكجومتوجالة 
تأثير متبادل بين الفكر الصوفى الفلسفي كما هو الحال عند اين عربي وبين 
الفكر السعي كبا هيو الكال ع الابدى وسيل الله الصوو فى بوالنوسي نكمت 
حاولوا المزج بين التشيع والتصوفء والواقع أن فكرة الإنسان الكامل والحقيقة 
المحمدية أو النور الأزلي لا وجود لبا في الإسلام ولم ينص عليها الكتاب ولا 
السنة: وذلك من حيث معناها الذي صورته دوائر الشيعة والتصوف الفلسفي 
كأوضح وأعظم مظهر للألوهية لأنها تحمل فى طياتها أفكار الاتحاد والحلول 
والوحدة والتناسخ والبداء. وتلك الأفكار التي نادت بها الفلسفات والأديان 
القديمة من قبل . 


الخانومخ 


السك نادي ندع دات هي القرق كالسشيفة ر العاذة متي اببالاتكار 

اليهودية المدّرفة وكذلك المسيحية فيما يتعلق بالتشبيه والتجسيم وكذلك الحلول 
والأفهاد نين التخالق والتخلوقء فلقق اشيفك الصيفات النشترنة على الصيقات الالنة 
وكذلك الذات . هذا من جانب؛: ومن جانب أخر نجد الفرق الأخرى كال معتزلة و 
الأشاعرة والصوفية في محاولتهم تنزيه الإله عن التشبيه بالمخلوقات أى التجسيم إما 
غالوا فى استقكواء العول لدرجة ككظ ةاقدر أنه وحدوية: أو البحول :فى تتناؤلات على 
ذو كيز من الفدوكنى واشتحالة الإجابة غليهاء متل ستوال هل مقا الله كان ذاته 
أم لا ؟ وهذا السؤال عن علاقة الذات والصفات, إذا حللناه نجده على قدر كبير من 
الخطأ المنطقي, كما سبق ذكر ذلك . 

والسبب هو أنه لابد للإجابة عليه أن يعرف الخلق المقدمة الثانية وهي إدراك 
الذات الإلبية وهذا محال لأي مخلوق, أما المقدمة الأولى وهي الصفات الإلبية فهي 
مكؤوفة 3 اللةتمر وجل اأكيرنا مهنا فى ككانيه العزيق وكذلك الأساديي السسعسية 
قيما برو عق ليسول فلك الل#اعلية :وش وبالتالى كيت تجرف الخلافة مين دي : 
معلوم والآخر مجهول ؟ فإن هذا محال ويلزم من ذلك إبطال منطقية السؤّال. 

ولكننا وجدنا مدى التنافس بين الفرق للإجابة على هذا السؤالء فمنهم من قال 
بآن الذات غير الصفات ومنهم من قال بآن الصفات عين الذات وذهب فريق آخر 
ليقول بآن الصفات لا هي الذات ولا هي غيرهء وهو قول يجمع النقيضين النفي ونفي 
النفي؛ وهذا غير مقبول وتناسوا أنه من المستحيل معرفة علاقة بين شيء معلوم 
والأخر متجيؤل ان الذات الالبية عن مدركة التخلوق. 

وكان هدف الفرق هو أن كل فرقة بدلاً من أن تنظر للمسألة بوجه نظر 
موضوعية ذهبت ليكون شاغلها الشاغل هو دحض حجة الفرقة الأخرى فكان البدف 


هو إظهار خطأ حلول الفرق الأخرىء أكثر من حل المسألة في حد ذاتها. ولكن هذا لا 
يقلل بأي حال من الأحوال من قيمة ما أخذته كل فرقة على عاتقها من إعلاء شأن 
الإسلام وتنزيه الخالق جل شأنه من تآثيرات التشبيه والتجسيم؛ وأيضا لا يقلل من 
قيمة ما قدمته هذه الفرق ( المعتزلة والأشاعرة والصوفية ) من فكر للإنسانية في 
فترة تاريخية كانت ما أحوجها لبذا الفكر . 

ونرى أيضاً أن أفكار الاتحاد والحلول ووحدة الوجود التي تأثر بها غلاة 
الشيعة وفلاسفة التصوف لم تكون بجديدة بل كانت لبا جذور تاريخية قديمة عند 
الفزاغنة الكوماء :والتوود والتضارئ :كيت انتفلة هذه الأتكار عدن العضووو ال أن 
وصلت لليهود فى قولبم بانبثاق الناسوت من اللاهوتء ثم تلقفها النصارى وتطورت 
على أيديهم فى قولهم بالاتحاد تارة والحلول تارة أخرى وأيضا بالانبثاق: ثم انتقلت 
الفكرة بعد ذلك إلى غلاة الشيعة على يد عبد الله بن سبأء حيث تأثروا بها وأخذوها 
وعبروا عنها بقولبم في الشخص المؤله إنه مظهر التجلي الإلبي فيكون مفهوم 
الألوهية حينئذ يكمن فى تأليه البشر بالاتحاد أو الحلول. 

ويرجع سبب قولبم بذلك إلى نفس السبب الذي جعل الملوك فى الحقبة الأولى من 
التاريخ يقولون بهاء وهو حب الزعامة والرئاسة. حيث إن إحاطة شخص من البشر 
بهالة من التقديس وإضفاء الألوهية عليه يجعله في مكانة أعلى من غيره. فيسهل 
بذلك عليه الطاعة العمياء من رعاياه. وتحقيق ما يريده من زعامة ورياسة باعتبار أنه 
مظهر حلول الإله في الأرضء فكل ما يفعله أو يأمر به هو فعل وأمر الإله نفسه؛ ويلزم 
من ذلك الطاعة التامة والتقديس والتمجيد من الأتباع والرعايا . 

وذ اما كفل الخلاة يهتقون علتى اتنكية الالوهية والقول والاكفان اجون 
والتمنين عتة يانه مكلو الفجلى الألبي شواء كان لاما ببناو من الششخص نيه ار 
ف أماعة و لقني 1ن إوواء تاشكم نسي لقانب توركو اتذاعه رغاد 
الفكرة ويحاولون نشرها وإلصاق الكرامات والمعجزات إليه باعتباره أنه مظهرا 
التحلى الالو 

وتأثر بذلك فلاسفة الصوفية؛ فنادى معظمهم بفكرة وحدة الوجود سواء بطريق 
مستتر كابن عربي أو بالإفصاح مثل عبد الكريم الجيلي وفلسفوها وأعطوها ثوب 


دينيء فأولوا الآيات القرآنية وأعطوها معان غير معناها المقصودء وذلك للاستدلال 
بها على إثبات وجهة نظرهم وخلطوا ذلك بمفهوم الولاية بحكم أن الولاية وثيقة الصلة 
يتفهوم الالرفية يوكل عتيم ميواء كانوا حل الشيفة إو الحضنوقف الفلسفي قه اول 
تتسيون تاريما لاليسن بعر لفن وكلطوه وا لي الأكضاف الول والركرة 
والنناست والوضية والرهعة, متاترية فى لك بالفلستفات والأنيان القديمة كالفاريتبية 
والفيتاغورية واليهودية والغنوصية المسيحية والأفلاطونية المحدثة. فجاءت مذاهبهم 
وآراءهم عبارة عن فكر تلفيقي متناقض بعضه مع بعض ولا أساس له من الصحة 
ولكنه غلو وتأثر بالفلسفات والآديان القديمة؛ والغاية واضحة وتكمن فى غريزة حب 
الغلا والبيلظة والرضامة والشغيرة نيوا دسة اع جناسة لكر 

وبالنسبة للأفكار التي ألقيت في الفكر السني الصوفى من القول بالأقطاب 
والأوتاد والنجباء والنقباء وختم الولاية وخاتم الأولياء. فلا شك كما سيق القول أنها 
كلها أفكار شيعية تسريت للتصوف السني., ولم تُؤخذ بمعانيها الشيعية. ولكن 
تبلورت بمعاني يمكن أن نقول عنها أنها معانى خاصة:. على الرغم من أنها لم ترد 
صراحة بالفاظها فى القرآن الكريم أو السنة النبوة الشريفة . 

وكفت ردق ذلك قلغيو لحف للكلزضةة نويا يتراقق عد الكفات السننة 
فالذات الأبية عون مدركة كما قال شكال( لين كمه قنيء) "الشورعن: .رفو 
نكال قوفن التقين #التختية والكدول, لجان وسو واكن ا دهي ندال 
غيره حيء عالم, قادر. سميع؛ بصيرء مريدء متكلم وكل ما وصف به نفسه لابد 
الإيمان به وتوقيف السؤال عن كيفية ما ورد فى الآيات المتشابهاتء فالتنزيه 
والتفويض أولى . 

1 بالشية لفان الديض لن هط أنه تلن وليه اللحظة يل ده جتدورة 
عبر تاريخ الفكر الديني. يظهر بصورة آراء وأفكار متآثرة بسابقيها فى طور 
ضعيفء ثم تأخذ فى التطور والنمو حتى تبلغ ذروتها وتصل إلى أوج قوتها فى 
محاولة عبر تطورها للوصول إلى الزعامة والسلطة؛. فتصدم بالفكر السياسي و 
سلطته فيزداد جهدها وصراعها معه ويظل هذا الصراع إلى أن يظهر فكر آخر ديني 
- من نفس ألدين - إما مغال أو معتدل فيتصدى للآولء فإن كان مغاليا يتآثر الثاني 


بالأول ويضعفه حتى النهاية ويقوى بذلك الثاني ويصطدم هو الآخر بالفكر 
السياسي وهكذا .... يظهر الغلو ويتطور ويقوى ويتصارع ثم يظهر فكر آخرءو يمكن 
أن يسمى ذلك بجدل الفكر الديني. 

أما إذا ظهر فكر ديني آخر من شأنه إعلاء العقل و الاعتدال فهو بدوره 
وتشبارع مح الفكن العا وتكون له القلنة فى الدمايئة! إن أن تميل القلبروف 
والمتغيرات التي أدت إلى ازدهاره فيضعف ويظهر فكر مغال إلى الساحة ويتصارع 
مع الفكر السياسي وهكذا . 

وهناك ملاحظة أخرى مستقاة من تاريخ الفكر الديني المغالى وهى نهاية 
الختراع بيه وينين الدكن السياسبيقالثانى لا بسنتطيع أن تضعف: الأول ول تتيجة 
ذلك الصراع غالبا ما تكون قى.مصلخة الأول باعتبان ذغواه فى فكرة الحق الالبئ 
وإرجاع أفكاره إلى الجانب الميتافيزيقي مما يجد القبول عند العامة وأصحاب الغلو 
تحت مقولة الاستشهاد والجهاد إلى آخر تلك المقولات التي يستتر وراءها الغلاة, فلم 
يُضعف الغلو الديني عبر تاريخه إلا فكر ديني آخر - من نفس الدين - يحمل لواء 
العقل والاعتدال» ويهذا لانمكن مهارية الكلو من الشارجيل من ذات الدين نفسة الى 
بنظرية جدل الفكر الديني. 


والله تعالى أعلم 


الدكتور أشرف حافظ 


المصادر والمراجع * 


تاطوطخملا)١(‎ 

(ابن) 

-١‏ المدخل إلى المقصد الأسمم المكتبة العامة الإسكندرية رقم (5) الأميرة فايزة. 
(ت) 

-١‏ الفروق ومنع الترادف مكتبة بلدية الإسكندرية رقم 0/7 اج 

"- تحصيل نظائر القرآن مكدبة بلدية الإسكندرية رقم 55814 ج 

- المسائل المكنونة مكتبة بلدية الإسكندرية رقم 06ج 
(س) 


4 السيوطىء( جلال الدين. ت :اأكم). 
0 الخير الدال على وجود القطب والأوتاد والنجباء والآأبدال - المكنية الأزهرية رقم رن 
54١ /‏ مجاميع القاهرة. 


(1")المطبوعات 
ر(ابن) 
1 الأولياء-كحقيق مجدى السيد إتزاهيم:. - مكتبة القران الفاهرة 417دام. 


© لقد تم ترتيب هذه المصادر والمراجع ترتيبا ألف بائيا بناء على شهرة المؤلف سواء كانت هذه الشهرة 
راجعة إلى اسمه أو كنيته أو ولقبه. 


** ابن أبى أصيبعة . 
"- طبقات الأطباء. تحقيق نزار رضا - مكتبة بيروت 1576م. 
** ابن تيمية» (تقي الدين احمد عبد الحليم الحراني» ت :58/ا ه). 
"- منهاج السنة النبوية في كلام الشيعة والقدرية - مطبعة المدني - القاهرة - 15317م. 
#- الرسالة التدمرية - مكتبة التراث الإسلامي - القاهرة - 1985م . 
ك- الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح - مكتبة المدني - فرع جدة - بدون تاريخ . 
» ابن حجر العسقلانيء ( شهاب الدين أحمد بن علي. ت: 8657 ه) . 
7- فتح الباري بشرح صحيح البخاري - ط؟ - المكتبة السلفية - القاهرة -19/17م . 
** ابن حزمء ( أبو محمد على بن محمد الظاهري. ت : 551١‏ ه). 
-٠‏ الفصل فى الملل والأهواء والنحل - دار المعرفة - بيروت - 19587 م . 
» ابن خلدونء( عبد الرحمن بن خلدون, ت : 808 ه) . 
/- مقدمة ابن خلدون - تحقيق د.علي عبد الواحد وافي - ج 5 - ط58- لجنة البيان العربي - 
القاهرة - /197م. 
ابن رجب الحنبلي ( عبد الرحمن بن أحمد, ت : 5 قلاه) . 
9- جامع العلوم والحكم - دار الدعوة - القاهرة - بدون تاريخ . 
*» ابن رشدء( أيو الوليد محمد بن أحمد. ت: 556 ه). 
٠‏ - منهاج الأدلة - القاهرةه  ١500©  -‏ 
> فضل المقال«تحقيق محم غعمارة: > القاهزة 33 
**» ابن سينا ( أبو على الحسين بن عبد الله بن على. ت : 5758 ه ). 


1- الإشارات والتنييهات - ليدن ١86687:‏ . 
-١7‏ النجاة. تحقيق : حسن عاصى - تونس -158/1. 


» ابن عرييء( محي الدين محمد بن علي الحاتمي» ت : 5"14ه) . 
7 الشيكاف كناد را رهن دن دورق د خرن تارب لتم سين ادن انه اساي 
١1م).‏ 
065- قصوص الحكم - تحقيق وتعليق د. أبو العلا عفيفي - دار الفكر العربي - القاهرة - 
151 ح. 


1- النور الأسنى بمناجاة الله بأسمائه الحسنى -ط١-‏ مكتبة العلوم العصرية - القاهرة 
-١١‏ الرسالة الوجودية - مكتبة القاهرة - القاهرة - بدون تاريخ . 
050 اين عطاء الله السكندرى (( ت7ا.7 هم : 

- حكم ابن عطاء الله السكندري - مكتبة القاهرة - الفاهرة - بدون تاريخ بشرح 

الشيخ : عبد المجيد الشرنوبى 

.١1935- المفاخر العلية فى المآثر الشاذلية - القاهرة‎ ٠ 
ابن قنفذ القسطنطينى‎ »* 

.١917/8- الوفياتء تحقيقء عادل نويهض. ط" - بيروت‎ -5١ 

""- مدارج السالكين بين منازل ( إياك نعبد وإياك نستعين ) - دار الحديث - 

القاهرة - .١198:8‏ 
» ابن كتيرء( إسماعيل بن كثير الفرشيء, ت:#لالاه ) . 


#ااتفسيوى القراك الحظيع - مكتبة مصر - القاهرة 194١م‏ . 
6 البداية والنهاية - مطبعة السعادة - القاهرة - 1987م. 


*» ابن ماجة., ( عمر بن يزيد القزويني؛ ت: 776 ه) 
1"- سنن ابن ماجة - تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي - دار الفكر - بيروت - بدون تاريخ. 
#» ابن منظورء( جمال الدين أبو الفضلء ت : ١١لاه)‏ . 
( أبو) 
* أبو بكر الباقلاني ( محمد بن الطيب القاضيء ت : ١7‏ ؟ ه ) . 


9" التمهيد في الرد على الملحدة والمعطلة والرافضة والخوارج والمعتزلة . 
تقديم وتحقيق : محمود الخضريء د. محمد عبد البادي أبو ريدة - القاهرة - 1151م. 
٠‏ الإنصاف فيما يجب اعتفاده ولا يجوز الجهل به 
تحقيق : محمد زاهر الكوثري - ط" - مؤسسة الخانجي - القاهرة - 15315م. 
» د. أبو العلا عفيفى . 
"١‏ - التصوف الثورة الروحية فى الإسلام ‏ -القاهرة-؟935١.‏ 
«» أبو نعيم الأصبهاني:( أحمد بن عبد الله بن أحمدء ت: 5٠‏ ه) 
*"- حلية الأولياء - مطبعة السعادة - القاهرة - 1555م. 
() 
*» د. إبراهيم مدكور 
""- فى الفلسفة الإسلامية2 - دار المعارف - القاهرة -1558م. 
د. أحمد حجازي السقا 
:"- الله وصفاته فى اليهودية والنصرانية والإسلامية - دار المعارف - القاهرة - 191/5م. 


4 احم شل 
285 امستفية ط- دار النهضة العربية - القاهرة -151/8م. 
0- شمس المعارف - القاهرة - 1957 


#» أاحمد محمد عوف 

4 خفايا الطائفة البهائية << -دار النهضة العربية - القاهرة- 1505م . 
» ل. أحمد محمودل صبحى 

9 فى علم الكلام ط؛- مؤسسة رار الثقافة الجامعية - الإسكندرية - 19/7م. 
» إخوان الصفا 

. الرسائل ( ألفت قريبا من سنة ”50 ه) طبعة الزركلي - القاهرة - 1578م‎ - ٠ 


ى > 35-5 
#» أدج مير 


-١‏ الحضارة الإسلامية في القرآن الرابع البجري 

ترجمة د. محمد عبد البادي أبو ريدة ط؛- دار الكتاب العربي - بيروت ١5117‏ م . 
© الأشعري. ( أبى الحسن علي بن إسماعيل ت : 75" اه) . 

؟؛دمقالات الامتلامين واككلاف الصلن 

تحقيق : محمد محيي الدين ط” - مكتبة النهضة المصرية - القاهرة - 1579م. 

51 - اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع القاهرة - 1505م . 
«» د. أشرف حافظ . 

5- الجبر و الاختيار فى الفكر الإسلامي ( مشكلة وحل ) - دار النخلة طرابلسء 1595١م.‏ 
- معالم الفكر الأوروبي في العصر الوسيط - دار طيبة - القاهرة,؛ ١٠٠م.‏ 
«» إميل برهييه 

1- الآراء الدينية والفلسفية لفيلون السكندري 

ترجمة د. محمد يوسف موسسى. د. عبد الحليم النجار - مكتبة الحلبي - القاهرة - 1504م. 
* أوليرى 

4- الفكر العربي, ترجمة : إسماعيل البيطار ٠بيروت‏ ”1907م . 


(ب) 
البخاريء (أبو عبد الله محمد بن إسماعيلء ت : /51١‏ ه) 
4- الصحيح - دار الفكر - بيروت - بدون تاريخ . 


» البرسيء ( رضي الدين رجب بن محمد ت: بعد 6١5‏ ه) 

- مشارق أنوار اليقين في أسرار أمير المؤمنين - بيروت- 509١م‏ 
* د. بركات عبد الفتاح دويدار 

. الوحدانية مع دراسة فى الأديان والفرق - مكتبة النهضة المصرية - القاهرة-/1517/7م‎ ١ 
برنارد لويس‎ * 

؟5- أصول الإسماعيلية والفاطمية والقرمطية - ترجمة : حكمت تلحوق - بيروت - ٠/15م.‏ 


07- الفرق بين الفرق - المكتبة العصرية - بيروت - ١150‏ م. 


4- أصول الدين - اسطنيول -1978. 
» البيضاويء( أبو سعيد عبد الله بن عمر الشيرازي ت : 1/5١‏ ه). 
8- أنواز التتزيل واسران التاويل - دار الكتب العلمية - بيروت - //19١م.‏ 
» البيهقى,( أبو بكر أحمد بن الحسين بن علي ت : 55 ه) 
71- الأسماء والصفات - القاهرة - 1555م. 
(ت) 


**» الترمذىء( أبو عبد الله بن الحسنء ت : 65/"ه) 
51 - ختم الأولياء. تحقيق د. عثمان إسماعيل يحي - المطبعة الكاثوليكية - بيروت - 515١م.‏ 


م الترمذي.( محمد بن عيسى بن سورة السلمى, ت : 175؟ ها 


- سنن الترمذى - مطبعة الفجالة الجديدة - القاهرة - /1971م. 
رج( 

» الجرجانىء( السيد الشريف على بن محمد, ت : 71٠‏ ه) 

9- التعريفات - الحلبي - القاهرة -1578م. 


٠‏ ل. جلال الدين شمس أحمدي 


» جلال شرف 

-١‏ دراسات فى التصوف الإسلامي - دار الفكر الجامعي - الإسكندرية - 15/17م. 
# ن. نجواد على 

17- تاريخ العرب قبل الإسلام - مطبوعات المجمع العلمي العراقي - العراق - 1987م 
*» جولد تسيهر 


17 - العقيدة والشريعة في الإسلام 
الحق - دار الكتب الحديثة - القاهرة ومكتبة المثنى ببغداد - 1509م. 
**» جيمس فريزر 


4- الفصن الذهبي ( دراسة فى السحر والدين ) 


ترجمة د. أحمد أبو زيد - البيئة المصرية العامة للتأليف والنشر - القاهرة - ١/151ام.‏ 
(ح) 
*» د. حسن إبراهيم؛ د. طه شرف 
0 عبيد الله المهدي إمام الشيعة الإسماعيلية ومؤسس الدولة الفاطمية في بلاد المغرب - 
مطيفة الشيكفين ريش وان النيضنة الضونة:. 
#» د. حسن إبراهيم حسن 
7- تاريخ الإسلام السياسى والثقافي والاجتماعى - ط؟ - مكتبة النهضة المصرية - القاهرة 
-585ام. 
* د. حسن الشرقاوي 
17- ألفاظ الصوفية ومعانيها - دار المعرفة الجامعية. الإسكندرية 15/7م. 
نت د. حسن عاصى 
14- المنهج فى تاريخ الفلسقة العربية - بيروت - //15ام. 
** الحمادى اليمنيء ( أبو الفضائل الحمادى . توفي في أواسط المائة الخامسة للهجرة ) 
5 كشيف ابرار الباطئة وأكتان القرايطة تجعتية نشو الثقافةه الاتسلافنة- القاهوةت 
م. 
*» دى بور 
-٠‏ تاريخ الفلسفة في الإسلام 
ترجمة : ل. عيد البادي أبو ريدة - دار النهضة - بيروت - ١158م‏ : 
(١‏ 
-١‏ لوامع البيانات شرح أسماء الله تعالى والصفات - مكتبة الكليات الأزهرية - القاهرة 
الاذام. 
""/ا- اعتقادات فرق المسلمين والمشركين 
تحقيق طه عبد الرؤوف. مصطفى البوارى - مكتبة الكليات الأزهرية - القاهرة 1917/8 م. 


(س) 
» السبكىء( عبد الوهاب بن على ) 
4- طبقات الشافعية الكبرى - القاهرة - /154م. 
» السراج الطوسي ( ت 5378 ه) 
- اللمع - تحقيق وتعليق د. عبد الحليم محمود. طه عبد الباقي سرور - دار الكتب الحديثة 
- القاهرة - ١151م.‏ 
ه السلمى: ( ابوعيد الرحمن محمد بن الحسين بن موسىء.ت :417 ه) 
1 طبقات الصوفية - تحقيق محمد شريبه - القاهرة - 1557م . 
*» السهروردي. ( أبو الفتوح يحيى بن حبشي بن أميرك. ت :58 ه) 
//ا- هياكل النور . تحقيق وتعليق د. محمد علي أبو ريان . مكتبة السعادة - القاهرة - 15601ام. 
» السيوطيء ( جلال الدين» ت : 911 ه ) 
- سهام الإصابة فى الدعوات المستجابة - المكتبة الصوفية الإسكندرية - بدون تاريخ. 
9 الإتقان فى علوم القرآن - ط ” - مطبعة المعاهد - القاهرة - 1555م. 
٠‏ - الدرر المنتثرة فى الأحاديث المشتهرة 
تحقيق : محمد عبد القادر عطا - دار الاعتصام - القاهرة - /15/1م. 
رش) 
«#» د. شارل جينبيير 
6١‏ المسيحية نشأتها وتطورها - ترجمة : د. عبد الحليم محمود - دار المعارف - القاهرة - 
1ام. 
٠‏ د. الشافعي محمود 
67 المدخل إلى دراسة علم الكلام؛ ط؛ القاهرة. ١195م‏ 
» الشهرزورىء. ( شمس الدين ) 
87- تاريخ الحكماء: تحقيق : عبد الكريم بوشويرب: ليبيا: /154م . 
*» الشهر ستاني:( أبو الفتوح محمد بن عبد الكريم الأشعري» ت: 558 ه) 
5 الملل والنحل - دار المعرفة - بيروت - 19/7م. 


- نهاية الإقدام في علم الكلام - تحقيق الفرد جيوم - مكتبة المثنى - بغداد - بدون تاريخ . 


**» الشيباني الشافعي 
1- تمييز الطيب من الخبيث - بيروت - ”15/7م. 
(ط) 
*» د. طاهر عيد المجيد 
1- من الفلسفة الإسلامية. منشورات الجامعية الليبية: ليبيا. 1575م . 
الطبري؛ ( أبو جعفر محمد بن جرير» ت : 7٠١‏ ه) 
88 تاريخ الأمم والملوك ط؛ - دار المعارف القاهرة - بدون تاريخ . 
# اه حم كيرف 
9- دولة النزارية أجداد أغاخان كما أسسها الحسن الصباح ( زعيم الإسماعيلية في فارس ) 
دار النهضة المصرية - القاهرة - .156م. 
«» د. طه حسين 
+- الفتنة الكبرى ( على وينوه ) -ط 4 - دار المعارف - القاهرة -151/8 . 
#» الطوسىء ( نصير الدينء ت : 311/7 ه ) 
-١‏ رسالة الإمامة اظيا جاننوث:: 
(ع) 
عبد الجبارء ( القاضي أبو الحسن عبد الجبار الأسدابادي, ت : 4١5‏ ه) 
17 المغني فى أبواب التوحيد والعدل ج0. 
تحقيق : محمود محمد الخضري. 
مراجعة : د. إبراهيم مدكور 
إشراف : د. طه حسين - الدار المصرية للتأليف والترجمة - القاهرة 1904 م . 
97- شرح الأصول الخمسة - تحقيق : عبد الكريم عثمان- ط؟ - القاهرة - 1584م . 
*» د. عبد الحليم محمود 
4 التفكير الفلسفي فى الإسلام - ط1- دار المعارف - القاهرة - 1944م. 
*» د. عبد الرحمن بدوى 
64 شطحات الصوفية - مكتبة النهضة العربية - القاهرة - 1955 م 


*» عبد العزيز الدرينى 
4- المقصد الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى - مكتبة صبيح - القاهرة 1504م . 
د. عبد الفتاح بركة 
- الحكيم الترمذي ونظريته فى الولاية - مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة - 1545م . 
عبد القادر الجزائرى 
5- المواقف فى الوعظ والإرشاد - مطبعة الشباب - القاهرة - ١151م.‏ 
#» عبد القادر الجيلاني 
٠‏ الغنية لطالبى طريق الحق - مكتبة الحلبى- القاهرة - 507١م‏ . 
*» د. عبد القادر محمود 
الفكر العربي - القاهرة - 1977م. 

*» عبد الكريم الجيلى: (ت: 6مه) 

7- الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل - مكتبة صبيع. القاهرة. 1977 م . 
*» عبد الكريم الفشيري ( ت: 6 غه) 

. م‎ 19/8١ - لطائف الإشارات - ط؟ - البيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة‎ -٠7 

طيعة مصورة من الطبعة الأولى 1617م . 

0 الرسالة القشيرية 

65- شرح أسسماء الله الحسنى 

تحقيق وتعليق : أحمد عبد السلام الحلواني - مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة - ١5118‏ م 
*» د . عبد المحيد الصغير 

*» د. عبد المحسن الحسينى 

المعرفة عند الحكيم الترمذي - دار الكتاب العربي - القاهرة -1518١م‏ . 
#» عبد الوهاب الشعراني (ت "لاة ه) 

- اليواقيت والجواهر2 - مكتبة الحلبي - القاهرة 1509م . 


١915 - القواعد الكشفية - مكتبة الحلبي - القاهرة‎ ٠ 
عبد الوهاب النجار‎ »* 

-١5‏ قصص الأنبياء - مكتية دار التراث القاهرة - بدون تاريخ 
«*» علال الفاسى 

- التصوف الإسلامي بالمغرب - الرياط - المغرب ١519/-‏ م 


#» د. على سامى النشار 
4 عماد الدين الأموي 
- حياة القلوب في كيفية الوصول إلى المحبوب - مكتبة المتنبي - القاهرة - بدون تاريخ ( 
نسخة مصورة من نسخة المطبعة الميمنية بمصر ٠185م‏ ) . 
* د. عمر فروخ 
5- تاريخ الجاهلية - دار العلم للملايين - بيروت - 1514م . 
(غ) 
*» الغزالى؛ ( أبو حامد. ت :0 ه) 
7- إحياء علوم الدين - دار إحياء الكتب العربية - القاهرة -/1561م . 
-١7‏ تهافت الفلاسفة - تحقيق سليمان دنيا - مكتية الحلبى - القاهرة - /155م . 
المقصد الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنى - مكتية القرآن - القاهرة 156١م‏ 
6 المضنون به على غير أهله ( المضنون الكبير ) - مكتبة صبيح - القاهرة - 1515م . 
٠‏ المنقذ من الضلال - مكدية الجندى - القاهرة - ١91/9‏ م. 
-١‏ الرد الجميل لإلبية عيسى بصريح الإنجيل 
تحقيق عبد العزيز حلمى - مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة - 151/5م . 
(ف) 
* الفارابى. ( محمد بن طرخان الفارابى, ت : 559 ه ) 


. ١96. آراء أهل المدينة الفاضلة القاهرة‎ -١17 


65- الثمرة المرضية - ليدن - ١86٠١‏ م . 
** د. فتحي محمد الزغبي 
65- غلاة الشيعة وتأثرهم بالأديان المغايرة للإسلام ط١‏ - طنطا - //15ام 
* فلهوزن ( يوليوس فلهوزن) 
1- أحزاب المعارضة السياسية والدينية في الإسلام ( الخوارج والشيعة ) 
ترجمة د. عبد الرحمن بدوى . ط"- وكالة المطبوعات - الكويت - 1517م 
**» د. فوزى محمد حميد 
١7‏ - عالم الأديان بين الأسطورة والحقيقة - جمعية الدعوة - ليبيا - 1591م . 
** الفيروز أآباديء ( أبو طاهر محمد بن يعقوب الشيرازيء ت 41١1:‏ ه) 
- الجامع لأحكام القرآن - دار الغد العربي - القاهرة - 1515م . 
** القمي.( سعد بن عبد الله أبو خلف الأشعريء ت : "٠"‏ ه) 
6 المقالات والفرق 
تحقيق وتعليق د. محمد جواد مشكور - مؤسسة مطبوعاتي عطالي - طهران - 1315ام. 
(ك) 
** كارل بروكلمان 
٠‏ - تاريخ الشعوب الإسلامية 
ترجمة بنيه أمين» منير البعلبكي ‏ ط 4 - دار العلم للملايين - بيروت - 0٠15م‏ . 
» الكاشانى 
-١‏ اصطلاحات الصوفية - القاهرة - 1997م. 
*» كاشف الغطاء ( الشيخ محمد الحسين ) 
؟١١-‏ أصل الشيعة وأصولها - طة- بيروت 1551م . 
» د. كامل حسين 
؟١١-‏ طائفة الدروز ( تاريخها وعقائدها ) -دار المعارف - القاهرة - ١517‏ م. 
*» د. كامل مصطفى الشيبي 
- الصلة بين التصوف والتشيع طح" دار الأندلس - بيروت - ”/11م. 
** الكلاباذيء( أبو بكر محمد بن إسحاق. ت : 58٠0‏ ه) . 


65- التعرف لمذهب أهل التصوف ط3" - مكتيبة الكليات الأزهرية - القاهرة - ٠198م.‏ 
١١1١‏ - الرسائل الفلسفية - تحقيق د . عبد البادى أبو ريدة - القاهرة - .1560م . 


ل( 
*» لوي ماسنيون 
7- شخصيات فلقة فى الإسلام - ترجمة د. عبد الرحمن بدوي ط"- وكالة المطبوعات 
زم) 


» مالك ين أنس 

الموطاً - القاهرة -؟1961م 
وس مو عرو الي 

5- حقيقة البابية والبهائية ط5- المكتب الإسلامي - بيروت- 1915م . 
مام كيد ارو 

- تاريخ المذاهب الإسلامية في السياسة والعقائد والمذاهب الفقهية - دار الفكر العربي - 

الفاهرة - بدون تاريخ . 
0- محاضرات في النصرانية - دار الفكر العربي -- القاهرة - بدون تاريخ . 


٠‏ ذل. محمد اليهى 
45- الجانب الإلبي من التفكير الإسلامي - ط- مكتبة وهبة - القاهرة - 1547م . 
9 محمد تقى الحكيم 


87- الأصول العامة للفقه المقارن» ج١-‏ دار الثفافة - بيروت- ”1537م . 

د. محمد جاير عبد العال 

:- حركات الشيعة المتطرفين ‏ ط" -دار المعرفة القاهرة - 1511م . 
» ل. محمد جواد مغنية 

5- معالم الفلسفة الإسلامية - منشوراتدار الكتاب الإسلامي 
» الشيخ محمد الخضر حسين 

1 البابية والبهائية - مجمع البحوث الإسلامية - القاهرة - 1585م 


*» د. محمد عيد الله عنان 

1- الحاكم بأمر الله وأسرار الدعوة الفاطمية ‏ ط8- مكتبة الخانجي - القاهرة - 1987م 
*» د. محمد علي أبو ريان 

- تاريخ الفكر الفلسفي فى الإسلام - دار المعرفة الجامعية - الإسكندرية - ١158م‏ . 


6- أصول الفلسفة الإشرافية عند شهاب الدين السهروردى ‏ ط"- دار الطلية العرب - 
بيروت -1515ام. 


*» د. محمد كامل حسين 
- طائفة الإسماعيلية - مكتية النهضة المصرية - القاهرة - 105١م‏ 
#» د. محمد مصطفى 


#» د. محمد المظفر 

67 - عقائد الإمامية - القاهرة ١78١‏ ها . 

» د. محمد غلاب 

07- الفلسفة الشرقية - مكتبة الأنجلو المصرية - القاهرة - 157١م‏ . 
» محمود أبو الفيض المنوقي 

14- كتاب الوجود - المكتبة الفيضية - القاهرة - بدون تاريخ 

٠‏ د البشييشي 

65- الفرق الإسلامية -المكتبة التجارية الكبرى - القاهرة - 1975م 
» مراد وهية 

1 المعجم الفلسفي . ط5- القاهرة - 151/5م . 
«» المسعوديء( أبو الحسن علي بن الحسين. ت: 11" ه) . 

17- مروج الذهب 

تحقيق : محمد محي الدين ‏ ط5- دار الفكر - بيروت - 1517م 
» مسلم. ( أبو الحسين مسلم بن حجاج القشيرى النيسابوري. ت: 51١‏ ه) . 
7- صحيح مسلم - مكدبة عيسى الحلبى - القاهرة - 1565م . 


» د. مصطفى غالب 

64- ناريخ الدعوة الإسلامية- دار اليقظة العربية للتأليف والترجمة والنشر - 1967م 
* المفريزى 

- عجائب الآثار ( الخطط ) - القاهرة - ١907‏ 
** د. موريس بوكاى 

-١‏ القرآن والتوارة والإنجيل والعلم - جمعية الدعوة - ليبيا- 1947م. 
* الموسوي. ( شرف الدين الجعفري الموسوي. ت ://1١١ه)‏ 

7- المراجعات - مؤسسة الوفاء بيروت - 1947م . 

رن 

» نجم الدين كبرىء ( أحمد بن عمر محمد ت1١اه)‏ 

*17- فوائح الجمال وفواتح الجلال 

دراسة وتحقيق د. يوسف زيدان دار الصباح - فرع القاهرة - 1555م . 
© النويختي,( الحسن بن موسى المتوفى أواخر القرن الثالث هجري ) 

4- فرق الشيعة ‏ ط النجف - 1957 م . 
* النووي, ( يحيى بن شرف الدمشقيء ت: 171 ه ) 

6- بستان العارفين - إدارة المطبعة المنيرية -- القاهرة - .٠55ام.‏ 

71- رياض الصالحين2 - المكتبة التوفيقية - القاهرة 1956م . 
*» النيسابوريء ( أبو عبد الله محمد بن عبد الله الحاكم, ت : 5٠5‏ ه ) 

١1‏ - المستدرك على الصحيحين2 - نسخة مصورة عن طبعة حيدر آباد الدكن بالبند 1557م 
** نيكلسونء رينولد ألين 

- في التصوف الإسلامي 

ترجمة: د. أبو العلا عفيفي- القاهرة - 1551م . 

(ه) 

** البجويرىء ( أبو الحسن علي بن عثمان» ت : 511 ه) 

كشقف الححزكن 


ترجمة وتعليق : د. إسعاد عيد البادي قنديل - المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - القاهرة - 
16م . 
» هزنى, مايرهوف. كروبس 
- التراث اليونانى في الحضارة الإسلامية 


ترجمة : د. عبد الرحمن يدوى - طءٌ - الكويت - دلوأ . 


(ي) 
» يوسف كرم 
- تاريخ الفلسفة اليونانية - بيروت - بدون تاريخ 
«» عددن من الملتخصصين 
١7‏ - المنجد فى اللغة والأعلام ‏ ط"” - بيروت -19975. 
-١7‏ دائرة المعارف الإسلامية - ط"- طبعة الشعب - القاهرة - 1519م. 


تنسيق وإخراج 
صفاء نمر البطار 
هائف: 6507997 079 
الم .أ ةقان أنه ©:1171_قكر؟ 


